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Arnau de Vilanova: exponent d'una ruptura total 
Fa ja uns mesos i en un altre context1, vhrem assenyalar que Arnau de Vi- 
lanova era un pensador molt més profund i molt més del seu temps del que 
deixava endevinar la historiografia primera i hdhuc gran part de la més re- 
cent. En Arnau hi ha una epistemologia forta i renovadora en el camp de la 
filosofia general, i no sols en l'hmbit de la physica que cultiva acad2mica- 
ment. Arnau no és un magnífic metge clínic i acad2mic amb desmesures se- 
nils com a reformador religiós; és un reformador religiós perqui: és bon met- 
ge dels cossos2 i, sense dir-ho gaire, empra en la seva activitat religiosa un 
utillatge intel-lectual epistemolbgic tan fi com el que demostra tenir profes- 
sionalment. 
En el marc d7aquestes jornades gironines dedicades a la relació entre les 
tres cultures que es creuen en les nostres terres en el període medieval, vol- 
dríem aplicar a un cas concret el que esbosshrem en general fa uns mesos. 
La tesi fonamental que ens agradaria presentar i argumentar és ben senzi- 
lla: Arnau de Vilanova és un representant notable i primerenc d'una ruptura 
total entre les cultures islhmica i jueva, d7un costat, i la cristiana de l'altre. 
<<Ruptura totah és una expressió molt forta, perd, malgrat els matisos que 
calgui fer-hi, voldríem mantenir-la. Creiem que és un element molt rellevant 
per comprendre l'evolució de la filosofia occidental posterior. 
g s  ben cert que expressions, termes i conseqü~ncies practiques arnaldia- 
nes tenen el seu precedent i paral.lels en autors de les altres dues cultures, 
en Maimbnides, en Averrois, en els cabalistes, etc. Perb centrem el proble- 
' En una sessi6 acadkrnica de la Societat Catalana de Filosofia. Esta prevista la publicació del 
text en I'Anuari de la Societat corresponent a I'any 1989. 
En sentit teologic i epistemolbgic. El vincle ha estat establert per CI. CRISCIANI, ~Exern-  
plurn Cristi e Sapere. Sull'epistemologia di Arnaldo da Villanovar, Archives Internationales 
d'Histoire des Sciences 28 (1878), pp. 245-292. 
ma: aixb es pot dir de tots els filbsofs per oposats que siguin. E n  qüestions 
alllades, descontextualitzades, sembla que diuen el mateix encara que sigui 
total i palesa la incompatibilitat de llurs sistemes globals de pensament. 
L'anilisi més positiva, acurada i escrupolosa de detall, si no es fa a la llum 
d'una visió sintktica global de la filosofia de cada un dels autors, pot portar 
a les conclusions menys encertades. Aquest fenomen s'ha donat mantes ve- 
gades en la historiografia filosbfica en general i en l'arnaldiana en concret. 
Perqui: Arnau no accepta l'estranya barreja de cristianisme i d'un cert aristo- 
telisme, se l'ha convertit en anti-filbsof i seguidor de  vells corrents de teolo- 
gia espiritual del segle XII, prbpia de cartoixans i cistercencs3. I potser seria 
millor pensar que Arnau sap, accepta i usa molta filosofia, per6 la del seu 
temps, tan conscient de la f o r ~ a  immensa de la raó humana com de les seves 
limitacions palpables. 
Formulant-ho en altres paraules: hi ha ruptura total quan l'estructura de 
dos llenguatges difereix necessiriament suficient perquk la semantica de 
qualsevol terme comú sigui palesament diversa en l'un i en l'altre cas. 
Un  llenguatge és un sistema orginic i tancat de signes, la semintica i, so- 
bretot, la pragmitica del qual depkn del lloc que ocupa dins la xarxa estruc- 
tural que relaciona cada un dels termes amb tots els altres. L'alteració fictica 
de 1'6s d'un d'aquests signes, l'accent i la centralitat atribui'ts a un signe de- 
terminat, l'admissió de nous signes o de nous iimbits d'aplicaci6 de vells sig- 
nes, ja fa que tota la xarxa estructural de relacions entre els signes quedi mo- 
dificada. Així, moltes vegades, lentament i imperceptible, per petites modi- 
ficacions successives d'ús dels vells termes, es va constituint un nou llenguat- 
ge, Un  bon dia, per a tothom es fa inevitable percebre la novetat. i sorgiri 
un nou sistema filosbfic sobre el detritus lingüístic del sistema anterior. 
Qualsevol, aleshores, pot sentir que ja no és el mateix, i es demanari on ra- 
dica la diferkncia malgrat l'aparent homogenei'tat del material terminologic. 
i quines conseqüi:ncies comporta. 
Ens atreviríem a afirmar que Arnau de Vilanova té clara la diferencia en- 
tre el seu llenguatge i el d'altres pensadors. Aquesta possessi6 clara de la di- 
ferkncia dels llenguatges es, precisament i alhora, el motor del seu reformis- 
me religiós i del seu aparent anti-filosofisme. 
En una conferi:ncia no es pot fer altra cosa que esbossar i suggerir. Esbos- 
sarem, doncs, l'argumentació de la tesi en un doble camp. 
Ser i  el primer una volada molt genkrica i breu, potser molt inconsistent 
per a algú per la seva generalitat. Perd és una volada necessiria. La semin- 
tica nova d'uns termes en una llengua no es pot copsar si no és per mitja de 
la dimensió histbrica. No s'aprecia el canvi sense inscriure el moment lingüís- 
tic en un ampli moviment -sempre alhora positiu i hipotktic- d'evoluci6 
que reveli els nuclis visibles més profunds de les estructures lingüístiques des 
d'una determinada isotopia. Pel bé de 1'hermeni:utica del discurs o dels dis- 
cursos d'un autor, l'ideal seria copsar els nuclis estructurals primers i germi- 
nals dels llenguatges anteriors i posteriors per vincular-10s en un gran model 
J. CARRERES I ARTAU, <<El antiescolasti~ismo de A. de V. (1240-1311)~; P. Wilper (ed.), 
Die Metaphysik im Mittelalter, Berlin 1963, pp. 616-620. Especialment a la p. 620. 
hermenkutic en quk inscriure el discurs de l'autor. Perb ja se sap que el mi- 
llor és enemic del bo i que, com més ens allunyem de la dada empírica dels 
textos, més arriscada és la hipbtesi i, mantes vegades, el risc no es veu com- 
pensat pels avantatges. El primer camp ser& doncs, positiu, per6 molt genk- 
ric: com l'evolució factica de la triada fonamental platonica, hel.lenistica i, 
finalment, cristiana, pot portar a la fhctica i lbgica ruptura d'Arnau amb les 
altres dues cultures, representades per Maimonides i Averrois. 
El segon camp que ens agradaria encetar ja és més concret: el tema dels 
atributs divins i la raó humana en Maimbnides, Averrois i Arnau de Vilano- 
va. En aquest arnbit més redui't i concret, perb a la llum del punt primer, vol- 
dríem fer notar com unes petites esquerdes estructurals lingüístiques del cris- 
tianisme anterior han esdevingut abismes teolbgics que separen totalment 
Arnau dels altres dos autors. En realitat, amb Arnau estem ja en una estruc- 
tura lingüística global que pertany a la modernitat filosbfica occidental, toto 
coelo diversa de la que presenta la cultura hrab per boca d'Averrois i l'he- 
brea pels escrits de Maimbnides. No és en va que ambdós són quasi dos se- 
gles anteriors i es mouen en ambients socio-culturals molt diferents dels 
d'Arnau de Vilanova. 
Les tríades bel-lenístiques i la Trinitat cristiana de la baixa edat mitjana 
Pel que fa al primer punt, agafem el fil del tema de les evolucions de la 
triada platbnica -l'un, <rel més i el menys>>, i el resultat d'ambdós- des del 
moment on el deixa J. Montserrat Torrents dels Prats en la seva sucosa obre- 
ta Las transformaciones del platonismo4. 
La filosofia, almenys avui, no es considera capacitada per distingir entre el 
que és fruit de la raó natural i el que es vol sobrenatural revelat. Per defini- 
ció, el sobrenatural com a tal escapa a la raó. La raó no hi pot veure altra 
cosa que uns elements lingüístics humans, útils per teoritzar determinades vi- 
sions del món. Com qualssevol altres elements lingüístics, per a la raó no són 
altra cosa que una creació humana, la brosta de noves fórmules discursives 
en una evolució immanent del llenguatge sota l'impuls d'unes circumstancies 
canviants5. Sols el tebleg pot captar el tret de sobrenaturalitat estricta darre- 
re de Ikvolució immanent del llenguatge huma. 
Ara bé, aquest concepte tan ben definit de <<sobrenatural>> és una de tantes 
creacions de la baixa edat mitjana. La definició tkcnica d'aquest terme can- 
via en profunditat la semantica d'un bon nombre d'altres conceptes i genera 
un camp lingüístic merament ccteologic>> i absolutament separat de qualsevol 
altre ambit lingüístic. La raó filosbfica pot arribar a copsar el tall lingiiistic 
Bellaterra (Barcelona) 1987. 
I per aixb el filbsof d'avui no es sentiri obligat, en fer obra de raó humana, a marginar uns 
elements areligiososn o asobrenaturalsn de les seves anilisis histbriques, tal com feien un L. 
Brunschvicg o un E. Bréhier en el context de la pol2mica del comenGament del segle sobre la 
<<filosofia cristiana,). El filbsof recolliri tots els elements lingiiistics d'una formulació cosmovisio- 
nal, mal que entre aquests hi hagi la qualificació de sobrenatural que potser no comparteix, com 
no pot fer seves tantes altres expressions cosmovisionals antigues, com ara el Zoón eudaimón o 
I'ordre o ldgos cbsmic. 
que neix de la definició de <(sobrenatural), i la semantica nova de vells ter- 
mes; el que no pot fer és emetre judici sobre la realitat que pretén significar 
tota la nova província lingüística marcada pel tret de (<sobrenatural)>: l'admet 
sols a tall d'inventari. Aturem-nos un moment sols en dos conceptes trans- 
mutats per la marca de <<sobrenatural>): <(misteri>> i (<Trinitat>>. Són especial- 
ment importants per comprendre en quines noves dimensions es mou Arnau 
de Vilanova i formula la seva teologia anti-filosofica, i quin sentit té aquesta 
oposició. 
Alguna hipostasi plotinica, alguna species de la physis de 1'EriÚgena -la 
primera i la quarta, especialment- poden ser supraracionals, inefables, in- 
comprensibles. Per6 mai per mai no són (<sobrenaturals)); tan sols poden ser 
qualificades com aquella part de la natura que esta més enlla de tota'raó. Hi 
predomina el sentit de mera perllongació supraracional exigida per la pre- 
s6ncia de la natura cognoscible, tan sensiblement com intel.lectualment, i en 
continui'tat total amb ella, constituint un cos viu amb ella. 
La formulació teologica de la cosmovisió cristiana que dóna Agusti dWi- 
pona tanca certament les tres hipostasis plotinianes sobre elles mateixes i les 
separa del creat per un acte lliure de voluntat. El coneixement del Déu trini- 
tari sols es pot assolir per revelació i és un En realitat la resta de 
la doctrina d'Agusti relativitza tant la noció de ((creació lliure)) i de (<revela- 
ció estricta del misteri)> que hom pot dir que encara és en un punt d'evolució 
molt proxim a Ploti. Únicament ens cal pensar en la noció epistemolbgica 
agustiniana d'cril.l~minació>)~: uns retocs minims a la vella epistemologia es- 
toica i neoplatbnica. O també en la noció de les (<idees exemplars>) en Déu, 
mínima aportació a la multiplicitat de l'u en l'anima universal. Si tot es lliga 
coherentment en Agusti és per raó del que no arriba a dir mai per6 és ben 
present en la coherencia del seu discurs: la unitat del cosmos classic sols in- 
cipientment trencada en algun punt, el dels temes que Agusti explicita. Per 
aixo la seva noció de sobrenatural encara no es pot considerar tBcnicament 
ben definida8. Per aixb Joan Escot Eriúgena podra facilment reduir la duali- 
tat agustiniana a una altior theoria unificadora. I per aixb aquesta altior theo- 
ria apareixera al segle XIII com a panteista i fgcilment assimilable al paga- 
nisme aristot61ic9. 
Escot Eriúgena és, amb tota certesa, el maxim exponent del realisme dels 
universals a ]'Occident llatí. Perd també és qui primer formula una noció 
(<moderna)> d'esperit com a consciencia que s'autoconstrueix en conBixer- 
Vegeu, pero, Confessions VIII, 9 (13-14) i, en general, els llocs on atribueix un cert conei- 
xement de la Trinitat als filbsofs pagans pel fet que la creació és imatge del Déu Tri. 
' La seva primera formulació d'aquesta sembla que és la del De Magistro, capítols 11-14, pre- 
ludiats per la primerenca Contra Academicos. Ni Agusti va abandonar mai aquestes restes 
d'epistemologia hel.lenística, ni I'Occident els va posar en dubte fins a Tomls d'Aquino, en oca- 
sió de la polemica amb Siger, i encara d'una manera ben suau si recordem el concepte de parti- 
cipació. 
Malgrat totes les polkmiques amb Pelagi i Julia d'Eclana. Vegeu P. BROWN, Biografia de 
Agustín de Hipona, Madrid 1970, quarta i cinquena parts. 
Va ser condemnat a París el 1210 en una estranya barreja amb Aristotil i els vivents David 
de Dinant i Amaury de Bene. 
selo. Per a ell, aquesta noció d'esperit s'aplica primariament a Déu i, inevita- 
blement carregada amb una colla d'antropomorfismes personalistics de caire 
psicolbgic, resulta que és el Déu cristia. Gracies a aquests trets, el monisme 
de la altior theoria es distancia molt dels monismes classics: la doble creació 
-species segona i tercera de l'única physis- sols són discurs diví1', inconfu- 
sible amb el Déu trinitari. Amb tota evidkncia, la noció de sobrenatural en- 
cara és ben fosca en 1'Eriúgena. Malgrat tot, s'ha donat el pas endavant que 
aprofitaran els segles posteriors: formular els grans trets de la conscikncia 
com a subjectivitat autoconstructiva en un discurs. 
Amb la caiguda del realisme dels universals al segle XII, i la recerca de la 
ci6ncia sobre el temporal al XIII, adquiriran plenament una nova semantica 
les nocions de <<revelació>>, <(misteri>> i <(sobrenatural>>. 
El diner és palpat, sentit, vivenciat vitalment i liter8riament12, almenys des 
del segle XII. Tot al10 que és temporal queda sotmks al diner i ja no és epi- 
fania del Déu trinitari, ni per a l'home del carrer, ni per al savi. Anselm de 
Canterbury ja ha d'argumentar l'existkncia de Déu; al segle XIII final i al 
XIV, gran part dels teolegs-filbsofs no admeten cap argument com a estricta- 
ment demostratiu de l'existkncia divina i, molt menys encara, del Déu trini- 
tari. Les velles hipostasis neoplatoniques, necessariament presents en una 
teoria del món sensible, ara no hi tenen cap lloc, ni vivencial, ni demostrati- 
vament. La Trinitat ha esdevingut <<misteri,>, el coneixement del qual és es- 
trictament gratui't, <<sobrenatural>> en el sentit més fort del terme. 
A la darreria del segle XIII, per la nova dimensió socio-economica del 
temporal, donen el seu rendiment ple unes nocions agustinianes de <<gr&cia,> 
no explotades fins aquest moment per raó de l'entorn especulatiu i real. La 
perceptible dualitat ontologica agustiniana passa a ser, també, epistemoldgi- 
ca. Aquest reforqat dualisme oposarh vivament la religió cristiana a les altres 
dues religions del Llibre, 1'Islam i el Judaisme. Cap concepte sera semantica- 
ment comú a les tres religions per molta isomorfia que hi hagi entre els ter- 
mes que apareixen a les tres; hi ha isomorfia, no hi ha isotopia real. En 
aquest sentit hom pot dir que el concepte de <<sobrenatural estricte,, no exis- 
teix ni a l'islam ni al judaisme, que poden ser pensats molt més <(racional- 
ment>> que el cristianisme. 
Arnau de Vilanova es mou en l'ambit d'aquesta estricta dimensió de so- 
brenaturalitat acabada de descobrir, tant quan fa teologia com quan, teologi- 
cament, es torna antifilosofic. Es diria, per contrast, que l'ansia missionera 
de Llull, en nom d'un llenguatge comú amb l'Islam, margina, oblida o no és 
sensible a aquesta gran ruptura mental entre el cristianisme i les altres dues 
'O Vhrem estudiar especialment aquest aspecte en la ~~In t roducc ión~~ a la versió castellana de 
Juan ESCOTO ERI~GENA,  La divisibn de la naturaleza (Periphyseon I ) ,  Barcelona 1984. 
" El text clau en la primera part del Periphyseon és el del paragraf 454 B. 
'"01s cal recordar els poemes goliards c<In terra sumusn, dnitium Sti. Evangeli secundum 
Marcas Argenti* i algun altre més, recollits en la selecció dels Carmina Burana (prdleg de C .  
Yarza, traducció de LI. Moles), Barcelona 1978. El primer és una sorprenent versió medieval 
del que K. Marx analitzaria més tard com a fetitxització de la mercaderia en el diner. 
religions. Llull encara és racionalisticament neoplatdnic; Arnau ja no és gens 
neoplatbnic ni racionalista te~lbgicament '~.  
Seria un error greu pensar que aquesta remotissima transformació de la 
vella urchC cbsmica i el complet tancament transcendentalistic de la Trinitat 
cristiana quedi sense repercussió priictica a la vida d'aquell moment. El que 
era font de racionalitat del cosmos, i Bdhuc del món histbric de l'home, amb 
la Providkncia ja no cbsmica d'Agusti, ara ja és racionalment el gran absent 
i, axiolbgicament, el judici damnatori de tota vida de l'home tancada en la 
dimensió temporal. Com mai en la histbria de les religions, arribar a Deu vol 
dir oblidar i menysprear el m6n temporal; estrictament ja és impossible que 
el que és propi del savi sigui la vida social, com proclamava Agusti'" que tot 
el cosmos trontolli quan <<rcx non est rectz~s>>'~. El món assoleix un grau fins 
aleshores desconegut de secularització i, prbpiament, comensa a quedar 
oberta I'escletxa per la qual es far2 possible no sols un ateisme prictic, sin6 
fins i tot tebric. Déu s'aniri esvaint en la llunyania de la pura transcendkn- 
cia. Potser seria aquest -i no els que ha assenyalat la historiografia habitual 
dlArnau de Vilanova- el punt d'autkntica perillositat herktica del reforma- 
dor cata1816. Si hom preconitza un Déu sols cognoscible per un positiu acte 
seu d'autorevelació personal a cada home, d'una banda s'est5 a un pas del 
lliure examen de la Reforma del segle XVI", i de l'altra es rellisca fhcilment 
a la secularització total del món terrenal i a l'ateisme. 
'%n aquest sentit són molt suggerents els punts de directe, per6 discret, antilul.lisme que J. 
Perarnall sap rastretar en I'obra arnaldiana i, alhora, d'antiarnaldisme en la lul.iiana. Vegeu J. 
PERARNAU, LJ.Alia informatio heguinorum,> d'Arnau de Vilanova, Barcelona 1978, pp. 73, 78 
i 79. 
I 4  De Civitate DeiXIX,  S. A la ~~In t roducc ión~~ que varem escriure per a San Agustín, La Ciu- 
dad de Dios (Antologia politica), Barcelona 1985, varem subratllar fins a quin punt el pensament 
polític d'Agusti d'Hipona 6s fidel al del venerat M. T. Ciceró. La Ciutat de Iléu Cs un calcat ben 
poc cristianitzat de l'estructura política que somniava el princeps rom2 a La República, i és ber~ 
conegut que orador, ciutadi, polític i home just i perfecte, amo de totes les coses, sdn el mateix 
per al consuiar republica. Sols una cnrreccici <<cristiana)) en Agusti: elsprincipes ja no són els se- 
nadors justos de Tuli, sinó primordialment els bisbes, fonamentant-se en el fet que la Ciutat de 
Déu, mentre peregrina per aquest món, també necessita dels bCns de la Ciutat Terrenal. Les 
ambigüitats de La Ciutat de Déu són una mostra més de com. arnb tot el seu dualisme ontolbgic, 
mantes vegades Agusti innova, pero no trenca, el pensament clissic. El que és &tic en Cicerb, 
esdevé sobrenatural sui generis en Agusti, estant el pensament de I'un i de l'altre ben arrelat en 
I'home histbric, concret. 
I s  La frase remet al Pseudo-Jeroni o al Pseudo-Agustí del segle VI1 titulat L)c duodecim nbus- 
sionihus saeculi, (capítol novb), que figura com a apkndix a I'obra dels dos autors en la Patrolo- 
gia Llatina Migne. Pero ens referim a la cita que en fa, el segle IX, Jonis d'orleans, De institu- 
tione regia (ed. de J .  REVIRON, Les idées politico-religieuses d'un &vt;qcce du IXe silcle: Jonas 
dlOrleans et son #De institutione regia., Paris 1930) al capítol 111, p. 139, i als chstigs i benedic- 
cions, inequívocament cosmics, que segueixen la rectitud o maldat del rex, copiades in extenso 
del De duodecim.. . El mateix segle, Hincmarus de Reims tambC feia de les benediccions i male- 
diccions del Be duodecim.. . la base de la seva etica política. 
l6 Gs curiosa en aquest punt la clarividbncia d'H. DE LURACH, Le rnystkre du surtlature!, Paris 
1965. 
l7 J. PERARNAU, OP. cit., p. 74, ho destaca pel que fa a les ratlles 505-526 de la seva edició 
del text. Voldriem fer notar com el pas següent vers la Reforma, I'angoixa del creient que 6s in- 
capaq de respondre en la seva finitud d'una manera adequada a l'amor diví infinit que el crida 
Advertim d'entrada que Arnau pot ser un precedent de la Reforma i una 
porta vers l'ateisme, per6 en ell no hi ha ni una cosa ni l'altra. L'actitud re- 
formadora i pensadora d'Arnau sols és explicable en aquell primer moment 
histbric en que la Trinitat cristiana apareix plenament com a separada i 
transcendent, sense la remora d'unes engrunes de monisme cosmol6gic 
antic. Aquestes havien estat escombrades totalment a la darrera hora de 
l'edat mitjana per la reacció que suscita la preskncia del diner totpoderós en 
la vida dels homes, la gran novetat dels segles XI al XIV. Si, a més a més, 
atenem a la predncia d'un concepte d'esperit hum& més prbxim a la gran 
<<subjectivitat>> divina de 1'Eriúgena que a l'intimisme agustiniii, i tan reactiu 
en front del diner com l'absoluta transcendkncia divina, comprendrem que 
poc platbnic que és Arnau, per molt descarnada que siguin la seva espiritua- 
litat i la seva antropologia18. I també se'ns fari entenedor el perque de la 
centralitat del que anomenaríem Theologica Crucis al bell mig del concepte 
nuclear arnaldia de crveritat del cristianisme>>: un Déu tan transcendent és in- 
compatible amb qualsevol afecció per les coses terrenals I no pot autoreve- 
lar-se sense oposar-se tancadament a tot poder, glbria o riquesa terrenal. 
El temu dels atributs divins 
L'esquin~ament total de la vella physis neoplatbnica en dos realitats d'irre- 
ductible oposici6 -el món de les hipbstasis com a Trinitat divina, el de la 
sensibilitat plural com a món temporal-, tan present en el llenguatge arnal- 
dii ,  ha d%fectar fortament l'epistemologia dels atributs divins. La seka doc- 
trina sobre els atributs divins, doncs, haurii de ser diferent de la que presenti 
una teologia que mai per mai ha tallat tan absolutament els seus vincles amb 
el pensament neoplatbnic. Tal és el cas de la teologia islamica i jueva. Poden 
ser més o menys impactades per l'aristotelisme, perd mai Aristbtil queda se- 
parat d'una especulació neoplatbnica que desenvolupa i privilegia determi- 
nats aspectes aristotelics amb perjudici d'altres. Mai arriben a rompre el vin- 
cle fort entre Déu arché i món físic, malgrat ser creacionistes. 
i se l i  ofereix, i queda abocat a la sola fides que confia en la misericordia divina únicament, ja 
est4 perfectament i vivament desenvolupat al Cant espiritual d'Ausi8s March, un segle més tard 
de la figura, encara optimista, d'Arnau, i un segle abans de M.  Luter. 6 s  tot un siqne dels temps 
en I'Occident llatí, que no sembla que tingui paral.lel en les altres dues cultures. 
'"efensa la tesi del platonisme arnaldih J. Perarnau, si bé dubtem forga que 1 er a ell el ter- 
me tingui un sentit tecnic estricte. Més aviat sembla que vol subratllar la pures; descarnadora 
de I'espiritualitat arnaldiana emprant una etiqueta usualment molt laxa. Vegeu . PERARNAU, 
op. cit., pp. 60-64, amb referiincies a altres punts de I'obra espiritual del reformadar. L'aplicació 
del concepte, perd, es remunta a Salvador de les BORGES, Arnau de Vilanova moralista, Barce- 
lona 1957. Reincidint en el tema, J. Perarnau, op. cit., pp. 66-67, subratlla que I'espiritualitat 
absoluta de I'anima racional porta Arnau a no admetre [[realitats distintes en aquell esperit (po- 
tencies, etc.). Ben bé pot ser així: Cs un tret bastant comú entre els agustinians del moment no 
admetre fraccionaments ontoldgics de la unitat de I'ens. Sobretot en el cas de I'esperit humh es 
prenen d'una manera absolutament seriosa que <<ens et ununt convertunturx. Aquest sentit fort 
de la unitat de I'ens és un dels fonaments del nominalisme medieval, mentre que, per contra, 
el cosmos, la vella physis, se'ls apareix com a mer conglomerat d'ens, sense cap unitat real. El 
concepte <[mónn, com per a Kant, no té cap referent propi en la realitat per a Guillem d'Ock- 
ham, és un concepte acalaix de sastre*. 
El tema dels atributs divins és el que volíem presentar com a segon punt 
ilalustratiu de la gran ruptura entre les tres tradicions culturals i religioses 
que representa Arnau. 
Prbpiament no ens interessa preguntar-nos detalladament per cada un dels 
atributs divins acceptats per les tres religions. El que ens cal és veure genkri- 
cament com en cada una s'afronta el problema de la lectura racional dels 
textos revelats. Ho farem amb una personalitat representativa de cada reli- 
gió. Malgrat la seva diacronia de quasi dos segles, la comparació entre Ave- 
rrois, Maimbnides i Arnau de Vilanova seri  reveladora. A fi de comptes, un 
Tomhs dYAquino és fortament influenciat pels dos primers, en plena primera 
crisi de l'averroisme 1latil9, i no gens menys rebutjat pel tercer. Amb la rup- 
tura arnaldiana no és una qüestió singular la que hi ha en joc, sinó el filoso- 
fema poc afinat de l'aportació de 1'Islam i el Judaisme al món occidental llatí 
de l'edat mitjana. 
La postura genkrica de la raó enfront del text revelat es pot manifestar de 
dues maneres: en fes regles que assenyalen com cal llegir tot text revelat i en 
el predomini d'un determinat atribut diví per sobre de qualsevol altre, com 
a pauta racional de comprensió de la resta dels atributs. El primer indici 
sembla especialment revelador en la teologia d'Averrois; el segon predomi- 
na en Maimbnides i Arnau de Vilanova. 
Els atributs divins en la teologia d'Averrois 
Per a Averrois sense cap dubte existeix una revelació positiva de Déu als 
homes, bé sigui d'allb que és incognoscible absolutament a I'home, bé sigui 
d'allb que és assequible a la raó perd no per a tothom ni en un moment de- 
terminat de la histbria. Exemple del primer tipus de revelació és el fet ma- 
teix de la Revelació, acte voluntari de Déu. No ens embolicarem ara amb el 
tema de la llibertat divina en Averrois, dependent del concepte de <<cikncia 
divina)) i del modus peculiar que té en ell la cccreación, car considera el Déu 
creador com a actualitzador d'unes formes que ja estan potencialment en la 
<<materia)>. Tampoc ens ha d'entretenir esbrinar quk pot significar (cordre ne- 
cessari de la creació)) segons la simplicíssima Saviesa divina. Tan sols aventu- 
rem que en Averrois el pes neoplatbnic ha de ser molt fort si ens presenta 
uns tals conceptes. Certament l'aristotelisme averraista és molt neoplatonit- 
zant; difícilment pot trobar-s'hi espai especulatiu per a un <<sobrenatural es- 
tricte)) donada la manca de separació entre Déu, creador logicissim, i la crea- 
ció, necessiiria i eterna. Si d'alguna cosa es diu que supera la raó, la mesura 
és la petita raó humana amb la seva limitació natural, i no la raonabilitat de 
l 9  Han estudiat especialment l'impacte d'Averrois en Tomis M. A s f ~  PALACIOS, <<El averroís- 
mo teológico de Sto. Tomás de Aquinor: Huellas del Islam, Madrid 1911, pp. 13-72. E.-H. WE- 
BER, La controverse de 1270 a I'Université de Paris et son retentissement sur la penske de S.  Tho- 
mas dlAquin, Paris 1970. e s  important valorar la literatura que generari l'escola agustiniano- 
franciscana enfront dels aerrors,, o l'irenisme de Tomis, els Correctoria i els contraatacs dels 
Correctoria Corruptoris. Vegeu, v.gr., F .  VAN STEENBERGHEN, La Philosophie du XIII'"e sik- 
cle, Louvain-Paris 1966, pp. 470 i 489 SS., amb la bibliografia esmentada allí. 
l'atribut divi, ben logic i dedu'ible per la raó divina. Estem en l'imbit de la 
inefabilitat neoplatbnica de l'arché20. 
En tractar de la comprensió del text material de la revelació, Averrois hi 
distingeix dues classes de discursos divins, i la segona té quatre subclasses. 
En els discursos de la primera classe, <<la idea significada pel text és idhtica 
a la que el text intenta expressar>>. En els discursos de la segona classe la 
idea literalment significada pel text no és la mateixa que es vol expressar: es 
tracta de metifores, analogies o qualsevol recurs oratori comú de la literatu- 
ra arab. Les quatre subdivisions de la segona classe de discurs revelat no són 
rellevants ara com ara. Advertim tan sols que les dues grans classes i les sub- 
divisions de la segona són ben poc comparables amb les que estableix Tomis 
d'Aquino a la Summa Theologica I, q. 1, a. 9-10 o en la q. 13, sobre els qua- 
tre sentits dels textos sagrats cristians i sobre els atributs divins, respectiva- 
ment. Averrois sembla més preocupat per l'epistemologia humana o la llen- 
gua del discurs divi, Tomas per l'ontologia real o sacramental del que el text 
diu. Malgrat l'ccaverroisme teologic>> de Tomis, entenem que aixo assenyala 
un hiatus més fort entre els extrems de la realitat D é u  i e1 món- en To- 
mis que en Averrois. El neoplatonisme aristotelitzat d'Averrois li permet 
afinar menys en passar un nom humi a Déu que no pas l'aristotelisme enca- 
ra molt neoplatonic, pero ja <<cristianitzatn21, de Tomb.  
No ens estranya constatar que l'un i l'altre autor considerin que <<la veritat 
no pot contradir-se amb la Veritatn. 
Pero Averrois no dubta d'afirmar: 
Qualsevol text revelat amb un sentit literal que contradiu una veritat apo- 
dicticament demostrada, cal que sigui intepretat d'acord amb les regles 
d'aquesta i n t e rp re t a~ ió~~  en la llengua arab. I aquest principi ... no ofereix 
dubtes per a cap musulmii, ni sospites d'error per a cap creient. Per aixb els 
musulmans són unanimes que no és necessari prendre en el seu sentit literal 
totes les paraules de la llei divina, i que tampoc és necessari treure-les totes 
del seu sentit literal amb interpretacions o exegesis al.legbriques. 
" En el tema del Déu d'Ibn Rusd acceptem els suggeriments de M. CRUZ HERNANDEZ, tant 
en La filosofia árabe, Madrid 1963, pp. 251-355, com en la Historia del pensamiento en el mundo 
islamico. 2.- Desde el Islam andalusí hasta el socialisme árabe, Madrid 1981, pp. 115-219. Man- 
cats de competkncia en el tema, ens remetem a la seva autoritat. 
" Ens agradaria més dir <<ja occidentalitzat, o <<ja dequat al moment intel.lectual de I'Occi- 
dent Ilatb. El neoplatonisme també havia estat molt cristianitzat a Orient i a Occident; no és 
pas ell la causa de la incompatibilitat entre Aristotil i el <<cristianisme*. Amb qui realment resul- 
ta incompatible Aristotil a partir del segle XIII és amb la problematica intel.lectual de I'Occi- 
dent llatí, que acabara transformant alhora el <cristianisme>, i I'~aristotelisme>,. Bona mostra 
que aixb és així la dóna la incompatibilitat entre I'EriÚgena, Tomas i el nostre Arnau. Tots tres 
són ben <cristiansa, pero tots tres seran successivament (encara que no <<homog&niament>>) con- 
demnats com a heretges, respectivament el 1210 (i el 1681), el 1278, i el 1316. Els tres autors 
són reflex de tres estadis culturals-religiosos ben diferents dintre del món llatí. 
22 El text immediatament precedent diu <<Aquesta interpretació consisteix a treure les parau- 
les del seu significat propi per donar-10s el significat que entranya la metafora, seguint, per fer- 
ho, les regles ordiniries de la llengua arab en I'ús dels trops,...>>. Tots els textos que citem lite- 
ralment d'Averrois han estat extrets i tradui'ts de I'obra de M. CRUZ HERNANDEZ, OP. cit., per 
aquests dos textos, p. 159. 
I, al mateix temps, estableix que el que diu Aristbtil - é s  a dir, el que ales- 
hores hom considerava (<filosofia>), segons interpreta M. Cruz Hernández2j-- 
és com és, sense que hi hagi cap altre criteri per corregir-la o atemperar-la 
que no sigui la raó o l'experikncia. 
A la fi Averrois posa la raó com a criteri total d'intel-lecció del text reve- 
lat. Tomis d'Aquino no és tan radical, fins i tot posa la fe com a criteri da- 
rrer de veritat, sense l'ombra més mínima de la doctrina de (<la doble veri- 
tat>) que, si no es remunta a Averrois, sí que troba en ell el forat per on sor- 
girz4 quan ho demani un nou ambient teolbgic. La teoria del coneixement 
d'un autor i de I'altre, el cristii i el musulm8, els obliga a tesis oposades en 
aquest punt. La raó tomista és perfectament individual, ni tan sols sotmesa 
a la il.luminaci6 agustiniana; la raó averroista pot equivocar-se per un mal Ús 
accidental que l'individu faci de les seves facultats, perd est$ regida per un 
intel-lecte inerrable. Per a Tomis, aquesta ilelimitada confianqa és impossi- 
ble: per naturalesa la raó humana és falalible i limitadíssima. 
Els atributs divins en Maimdnides. 
Maimbnides ens presenta un cas diferent. Ja des del punt inicial de la Guia 
de perplexos, en la ~<Introducció>~, es formula el tema segons preocupacions 
que no comparteixen ni Averrois ni Arnau de Vilanova. L'obra s'escriu pen- 
sant en persones excel-lents, tant en l'ordre religiós com en el filosdfic", 
amb la finalitat d'ajudar-10s a superar la perplexitat que pot generar en ells 
l'oposició entre l'exterioritat de la Tora i el que es diu de Déu filosdfica- 
ment. Maimbnides escriu per a selectes; el resultat seri quasi una gnosi per 
a élites. 
Per a Maimbnides tots els atributs que les Escriptures estableixen en Déu 
scin, en realitat, merament nega t i~s*~.  L'finic atribut que pertany a Déu mes 
prbpiament és l'aristotklic noésis noéseos2', tan grat als neoplatdnics mal que 
no sigui per a ells la darrera instjncia especulativa. fis l'únic atribut que la 
metafísica estableix com a propi de Déu en una punyent reducció per mitjii 
d'una teologia negativa fortissima. No s'ha d'iniciar el coneixement de Déu 
metafísicament i de Perd cal que culmini en el coneixement metafísic 
que allibera Déu de qualsevol antropomorfisme. La metafísica descobreix 
23 OP. cit., p. 164. 
" C - .  cit., pp. 163-164. 
25 Rabbi MoSa ben MAIMON; MBrP? n' hakim. Traducció castellana de D. Gonzalo Maeso, 
Guiu de perplejc Madrid 1983, pp. 57-58, 62 i 63. 
26 PS il.lustratiu llegir la interpretació que dcina Tomls d'Aquino del valor dels atributs divins 
en Maimbnidcs: Summa Theologica I,  q. 13, a.2 c. Tot el primer tractat de la Guia de perplexos, 
és una refl-xió I '  üistica en qui?. la metafísica <<desvela per tornar a cobrir),, car <<veure DCu 
cara a cara és n,. .i*: Guia de perplexos I,  46-47 (trad. cast., pp. 135 i 139 especialment). 
27 fdem I, . V? . pena veure el copiós i erudit comentari a peu de plgina de S. MUNK en 
la seva vcrs;i francesa Le guide des L;garés, Paris 1856, reedició anastltica de 1970, pp. 301-312. 
No deixa d'haver-hi una ce7-:? incongrukncia en I'acceptaci6 d'aquest atribut com a més propi; 
ho fa notar el classic A.J. HESCHEL, 1\!:i'm6nides, Madrid 1984 (edició original 1935), p. 204. 
" fdem, I, 5 (pp. 76-7 ' 3;-34 ()'I'. 111-118) i 111, 51 (pp. 547 SS.). 
que totes les expressions referides a Ell són a l - l e g ~ r i e s ~ ~  amb les quals el text 
sagrat desvela la veritat divina sense malmetre el <<misteri>> essencial de Déu, 
descobreix per tornar a cobrir30. I la metafísica del savi cal que faci el ma- 
teix: desvelar sense treure el misteri, descobrir que, a la fi, l'únic que veiem 
de Déu és una funció intel-lectiva amb un contingut que resta misteriós, més 
enllh de les cstegoritzacions humanes". 
Peri, hi ha un tret en la teologia de Maimónides que Adhuc en una síntesi 
tan a corre-cuita, cal tenir molt en compte pel paral-lelisme que té amb Ar- 
nau de Vilanova. Arrenca del concepte hebreu de dibbEr i d'ümar (parlarldir 
i fer immediat de Déu, tot alhora32). Culmina en la concepció del coneixe- 
ment com a ser de l'home pensant, constitutiu del seu jo sota les formes de 
rd0h (anima que I'home desenvolupa per mitja de l'oració, l'estudi de la Tord 
i les bones obres, és a dir, el dibber humil) i de neshama (anima propiament 
dita, al6 diví fruit del dibber diví en l'home i relacionat amb Déu, sempre I 
apropant-se a Ell si es desenv~ lupa )~~ .  El pensar, doncs, és coneixement i és 
vida total, és el ser total de l'home i el que el vincula amb Déu a través de 
1'ccintel.lecte actiu>>34. Es comprh  que el pensar hum8-diví sigui un lent auto- 
construir-se. Gs un llarg procés que s'inicia amb la Tora, i les seves al-lego- 
ries antropomorfitzants, i culmina amb el pensament cepur,) 
Aquest és lliure d'antropomorfismes. pero sols aparentment buit, car en rea- 
litat 6s una assimilaci6 sense categories humanes amb Si a més tenim 
en compte que la Provid2ncia sols implica els qui fan camí cap a la perfecta 
assimilació amb Déu3;, és difícil no veure en la doctrina del jueu cordov6s un 
gnosticisme. 
En el gnosticisme de Maimhnides difícilment hi ha lloc per a un ccsobrena- 
tural estricte>> concebut a la manera cristiana de la baixa edat mitjana. L'es- 
quema que ens presenta s'assembla més a la nltior theoria de 1'Eriúgena que 
al cristianisme de Tomas. 
'" Ídem, I, 50-59 (pp. 143-169) i 111, 51 (especialment pp. 548-549). Observeu com el capítol 
I. 51 argumenta la impossibilitat d'afirmar positivament atributs essencials de Déu basant-se en 
el fet que es genera contradicció. Més tard parlarem de I'argument similar d'Arnau de Vilanova 
contra Bernat de Puigcercós. I noteu com la unitat real de DCu 6s el que forqa el negativisme 
de Maimonides i un identic respecte per la unitat ontologica --de Déu i de totes les coses- ins- 
pira el nominalisme. Per6 en el mateix capítol I,  51, Maimonides al.ludeix a la Trinitat cristiana 
(p. 144) per refusar-li realitat: el Déu o 1ntel.lectc divi del Rabbí és molt proxim a I'U neopla- 
thnic, refós en el motllo aristotklic de la nobis noéseos de I,  68. Ida Trinitat cristiana filosofica- 
ment 6s una altra branca de I'evoluciB neoplatonica, segurament menys fidel a la logica de l'evo- 
luci6 estructural de la triada d'hipostasis, cristal.litzada en els cent cinquanta anys de lluita anti- 
arriana. 
""dem, Ir~troducció (p. 60); Introducció a 111 (pp. 379-380). 
" fdem, Introducció (p. 61) en relació amb I,  58 (p. 163) i I ,  68. 
""dem, I, 65-66 (pp. 182-184) i 11, 33 (p. 341). 
" fdem, I, 40 (pp. 126 i SS.). 
" fdem, 111, 4 (especialment pp. 258-259); 111, 51 (especialment p. 550); 111, 52 (p. 556) i 11. 
12 (p. 274), on es descriu I'acció de 1'aintel.lecte actiu* -Déu com a ~emanación. 
35 fdem, 111, 51 (pp. 547-550); 111, 54 (pp. 560-562). 
3"dem, 111, 51 (pp. 550-551 i 560-562). 
" fdem, 111, 51 (pp. 553-554). 
- 
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En canvi Maimbnides té un punt important en comú amb Arnau de Vila- 
nova: conkixer Déu és una obra teandrica d'assimilació a Déu per connatu- 
ralitat. 
El que Arnau rebutjars totalment és que l'assimilació a Déu sigui, o al- 
menys segueixi, la via metafísica dels doctors aristotelics. L'Aristotil llatí ja 
ha demostrat tot el que podia aportar a la darreria del segle XIII. Arnau no 
sols no se'l mira amb 1'0 timisme de Maimbnides, sinó que és fortament pes- i simista en mesurar-10. s un Aristbtil científic el que veu Arnau, no el sa- 
piencial neoplatonitzant arab o dels llatins dels segles anteriors al XII. Per a 
Arnau, Aristbtil aporta quelcom de positiu en ciencia, perd també en meta- 
física. La metafísica aristotelica no és tan sols una eina negativa, que serveixi 
per desantropomorfitzar el coneixement de Déu a mesura que el creient pro- 
gressa en l'assimilació vital a Ell. La metafísica del filbsof és una teoria posi- 
tiva, marcada per la limitació humana i empobridora de la realitat divina. 
Per a Arnau la vida, i molt menys la vida sobrenatural, no és pensament, 
com per a Maimbnides. La vida és molt més rica i, per aixo, el metge catala 
valora molt més l'crortopraxis> que l 'cr~rtodbxia>>~~. El que en la ortodbxia in- 
telalectual és molt negatiu, en l'ccortopraxi>) vital esdevé coneixement teolb- 
gic positivís~irn~~. 
Arnau de Vilanova i la seva ruptura 
Les darreres consideracions ens duen ja a explicitar els trets característics 
del pensament d'Arnau que el porten a aquesta opció, realment nova, per 
l'ccortopraxi>> i el seu impacte en la teologia. Estem convenpts que en Arnau 
no hi ha merament una <<actitud)>, sinó una vertadera filosofia fonamental, 
una epistemologia general actualitzada, que esta molt més enlla d'una <<filo- 
sofia física,, professional de metge. Per6 també cal reconeixer que aquesta fi- 
losofia tout court, tal com l'entenia el segle XIV, Arnau mai la va desenvolu- 
par sistemhticament. Cal cercar-la i circumscriure-la a través de petits indicis 
38 Les expressions oposades ccortopraxin I Mortddbxian per caracteritzar l'opció d'Arnau de 
Vilanova són de J. Perarnau i semblen un felic; encert. Vegeu J.  PERARNAU, OP. cit., pp. 28-29. 
I també a ((Dos tratados "espirituales" de A. de V. en traducción castellana  medieval...^, An- 
tholo ica Annua 22-23 (1975-6) especialment pp. 551 i 557 (nota 91). 
39 i d h u c  el paganisme havia preludiat una certa ampliació del coneixement del real en l'xor- 
topraxi,,: la rethorica era el vincle entre els principis científics i la circumstancia concreta; la unió 
mistica era valorada en el neoplatonisme. El mateix Maimbnides és, en el fons, un místic: la 
vida del fort negativisme teolbgic li ve de la preskncia actualitzadora del Déu-1ntel.lecte en I'in- 
tel.lecte potencial de l'home. En el Rabbí hi ha una certa perceptibilitat de la apunta fina de 
I'animan, molt mistica, que la Baixa Edat Mitjana occidental negar&: no sols 6s perceptible Déu 
en la seva acci6 <<il.luminadoran natural agustiniana, sinó que la mateixa substancia de I'esperit 
sols és discernible en els seus actes concrets accidentals, com qualsevol altra substancia. Amb 
I'agreujador, a la darreria del segle XIII, que les substancies són fkrriament individuals i de cap 
de les maneres constitueixen totes juntes un individu cbsmic, com per a Aristbtil, i, encara i ex- 
plícitament, per a Maimbnides. Per aquests motius caldri que, en el cas d'Arnau de Vilanova, 
hom accentui' no sols el caracter cognoscitiu de l'ccortopraxin fonamental, sinó també el seu tret 
essencial de ecsobrenaturalitatn i la seva vinculació a una theologia crucis. Fins aquí sembla que 
ell és un dels primers d'arribar-hi. 
i formes d'argumentar. Assenyalarem breument algun d'aquests indicis i ar- 
gumentacions. 
En primer lloc cercarem el concepte que el nostre metge té de les cii:ncies 
humanes. 6 s  un punt important per l'actualitat que tenia en el medi socio- 
economic dYArnau. Pero també perqui: descarrega el reformador de les acu- 
sacions d'utopista eixelebrat, que s'oblida del món real que l'envolta quan 
parla de religió. Precisament perqui: coneixia molt bé la realitat temporal i 
la raó humana formula la seva peculiar teologia. 
En un segon moment veurem l'analisi que fa Arnau d'una determinada 
teologia. El nostre pensador es mostra bon filosof en descobrir finament els 
mancaments d'una argumentació, amb domini evident de la problemhtica de 
les escoles. 
En última insthncia ens ocuparh la Theologia Crucis arnaldiana. fis la seva 
proposta alternativa a la novetat d'una teologia acadkmica o a la vella teolo- 
gia i, remotament, patrística. Perd també és el punt radical on el 
cristia es separa de les teologies d7Averrois i de Maimbnides perqui: la seva 
filosofia epistemologica ja no és gens neoplatonica. I no sols no és neoplatb- 
nica, sinó que s'inscriu plenament en la subjectivitat moderna, desenvolu- 
pant d'una manera determinada 1'heri:ncia de la noésis noéseos aristotklica, 
empeltada ja de l'intimisme agustiniii i del subjectivisme transcendental de 
l7EriÚgena. La seva (<ortopraxi>) teolbgica fa justícia al dibber de Maimonides 
sense els gnosticismes negatius. El subjectivisme de l'esperit huma li permet 
escapar de la mera raó científica, tan atractiva per als escolhstics de la darre- 
ra hora medieval. I li fa possible formular un cristianisme viu i nou, que ben 
poc té en comú amb l'islam o el judaisme i, idhuc, amb el mateix cristianis- 
me feudal. Precisament pel que té d'oposició al cristianisme feudal, el <<ver- 
tader cristianisme>> arnaldih pot presentar-se com una aportació sociologica- 
ment4' positiva, que no cau en el descarnament que avui se li pot retreure. 
Arnau de Vilanova i les ciencies humanes 
En el Tractatus de prudentia catholicorum s ~ o l a r i u m ~ ~ ,  Arnau estableix: 
4" El tall entre la teologia <<feudal, o monastica, de caire contemplatiu i pietós, i la teologia 
academica, sistematica i Iogica, el descriu molt apropiadament Pere Abelard en el capítol I11 de 
la Historia calamitatum mearum. L'enfrontament entre el vell Anselm de La6 i el jove Pere 
Abelard és ben representatiu de dues mentalitats, dues maneres d'entendre la cibncia, dos con- 
ceptes de teologia: 
41 Sociologicament, i no sols especulativament, ja que s'oposa al (cristianisme de noms, ruti- 
nari, cerimonial, merament geografic, sense comprensió i compromís personal. Passar del cris- 
tianisme sociolbgic a un cristianisme personal és una aportació positiva en profunditat en el 
marc espiritual i filosofic. Perb, a més a més, és també una aportació positiva sociolbgica pel fet 
de contraposar-se, deliberadament i alliberadorament, al fet social de l'alienació pel diner. As- 
senyalar una area lliure de la pol.luci6 del diner era aleshores una aportació sociolbgicament 
molt positiva a una necessitat vivament sentida per molts. 
42 N'ha fet l'edició crítica Graziano DI S. TERESA, <<I1 "Tractatus de prudentia catholicorum 
scolarium" di Arnaldo da Villanovas, Divinitas 11 (1967), pp. 821-844, text a les pp. 829-844. 
- 
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Patet igitur ex predictis, quod necessarium est scolari catholico, ut primo 
et principaliter studeat in Scripturis que sunt de vita Xristi et documentis 
eius. Primo, ut ante discat elementa catholice fidei, quam studeat in munda- 
nis scientiis. Cuius ratio patet ex hoc, quoniam in mundanis scientiis nemo 
studet, nisi ad effugandam inopiam vite presentis43. 
Les ciencies humanes són per a la utilitat de la vida temporal. Són per a 
Arnau una eina de treball. I el nostre reformador religiós no sols admet la 
licitud del treball temporal, sinó que fins el recomana als més perfectes se- 
guidors de la vida evangelica, tot i reconkixer el seu dret a viure d'almoina, 
marginats totalment de la vida Ell mateix mai va deixar l'estudi i la 
practica de la medicina malgrat el seu profetisme i les seves defenses dels be- 
guins. L'estudi de les ciitncies és bo i l'ha d'emprendre qui hi estigui capaci- 
tat45. Perd no ha d'arrossegar fora de la vida religiosa: sols ocupara sis dies 
de la setmana46. 
Arnau descriu les ciencies humanes com a fruit de l'experikncia i la ra637 
aplicades a un problema que ve caracteritzat pel tradicional <<Utrum . . . )) aca- 
de mi^^^. Aquest c< Utrum.. . >) assenyala clarament per al nostre professor de 
Montpeller l'abast restringit i hipotetic de tota investigació científica. En 
teologia no admet de cap manera aquest <<Utrum ... )) restrictiu i que deixa la 
porta oberta al canvi en el problema i en la resposta. Com és d'esperar amb 
aquests inicis, les ciencies humanes són ydiomata, llenguatges, tancats i com- 
prensibles sols en la facultat que els ha generat". La formulació de la idea 
d'unes ciencies humanes com a llenguatges regionals tancats es fari, ben ex- 
plicita i fonamentada epistemoldgicament, vint anys més tard. Es troba en 
les obres f i losdf iq~es~~ de Guillem d'ockham, autor ben representatiu i sin- 
43 OP. cit. p. 837. 
43 Hi ha una esplbndida valoració del tema del treball en Arnau de Vilanova a J. PERAKNAIJ, 
op. cit., pp. 64-66. 
" De prudentia ... , op. cit., p. 833; Alia irzformatio ..., op. cit., ratlles 436-439 i la p. 77, on 
l'editor aporta el testimoni de Pkire Joan Olieu. 
" La recomanació de dedicar sols sis dies a les cikncies profanes és palesa al De prudeatia.. ., I 
op. cit., pp. 837 i 838. Pero els destinataris del De prudentia ... no són beguins. Als beguins 
s 'adre~a en I'Alia informatio ..., i en la Llifd de Narbona (Edició de M .  Batllori a Arnau de Vi- 
lanova; Obres catalanes. 1.- Escrits religiosos, Barcelona 1947, pp. 141-166) pp. 150,25 - 151.15 
i 158-165. 
" Alia informatio.. . , op. cit., ratlles 43-46; Apologia de versutiis et perversitatibus pseudotheo- 
logorum et religiosorurn. Edició (fragments) de F. EHRLE, <<Arnaldo de Villanova e i Thomatis- 
te),, Gregoriunum 1 (1920) 496-501 (textos), p. 498. 
4R Misterium cirnbalorum. Edició (fragments) de F. EHRLE, OP. cit., p. 497. 
" ((Quoniam non advertunt, quod sicut homines naturaliter non possunt alii~d ydioma intellige- 
re, quan2 id quod didicerunt, sic etiam in qualibet facultate discipuli norl intelligunt, nisi que dicii- 
ceruat a suis doctoribus. Nam discipuli Platonis tantum, platonica tantum irztelligit et admitito. 
Apologia ..., op. cit., de F. EHRLÉ, p. 496. Curiosament en la consideració de les filosofies com 
a <<llenguatges tancats* als quals el deixeble tendeix a adherir-se, Arnau té un precedent remot: 
Ciceró (Quuestiones Academicas). I un de prbxim: Joan de Salisbury (Metalogicon). 
"' Guillelmus de OCKHAM, Ordinatio, d. 2, q. 4 i Expositio s. Physicam. Prologus, (la cikncia 
real és coneixement sols de proposicions sobre la realitat); Ordinatio. Prologus, q. 1 ,  Qliodlibet 
V, 1, Expositio s. Physicam. Prologus. (Cibncia és aquell conjunt ordenat de proposicions que 
tetitzador tardi de l'escola agustiniano-franciscana, que sembla que va im- 
pactar Arnau de Vilanova per mitji de Pkire Joan Olieus1. 
Del tret lingüístic de les cikncies humanes --entre les quals cal comptar la 
filosofia o,  millor, les filosofies- Arnau en treu diverses deduccions. 
Generat a partir de l'experikncia i la raó, un llenguatge hum2 mai pot por- 
tar més enlli d'allb sensible que li serveix de base i de referent, per molt es- 
piritual que sigui l'activitat cognitiva. Un més enlli teleolbgic per al nostre 
pensador ja és d'origen sobrenatural i objecte de la teologias2. 6 s  important 
aquest reduccionisme de l'abast de la raó humana: hi ressona tota la preocu- 
paci6 francisc; na per evitar que una desmesurada teologia natural vingui a 
disminuir i lligar el Déu absolut i omnipotent de 1'Escriptura. Per aixb, a la 
darreria del s2gle XIII, la major part dels teolegs consideren no demostratius 
els arguments per provar l'existkncia de Déu. No hi ha pas obert racional en- 
tre creació i Creadors3. La raó humana és per a la vida temporal, com els 
seus productes, les cikncies. 
tenen entre elles una relació que no hi ha amb les proposicions d'una altra ci2ncia). Em sembla 
interessant subratllar el parentiu d'aquest <<coneixement de proposicions>> amb l'intentionales 
tatztum d'Arnau a 1'Apologin ... , op. cit. de F. EHRLE, p.  498. I també remarcar com, tant la in- 
tencionalitat com el proposicionisme, comporten una devaluació de la cibncia en l'aspecte de 
proximitat a la vida individual, una mica en el sentit de les nostres expressions actuals (caixo sols 
scin teories* i equivalents. La cibncia ja ha esdevingut activitat merament intel.lectual i hipotbti- 
ca per al domini de determinat Bmbit de la realitat; no hi ha identitat entre pensament i vida 
com en Maimbnides, o en la tradició de l'q~animal racional), grec. I, malgrat tot, I'home és, al 
scgle XIV, mes que mai ((esperit,,, pero no pura raó científica. 
Pifire Joan Olieu és també l'inspirador directe de determinades tesis d'ockham. Vegeu, per 
exemple. I'Odinatio ..., d. 2 i els Quodlibeta Septem. No forcem pas les coses en apropar Arnau 
i Ockharn: sense haver estat mai rnagister universitari, ni haver tractat directament cap dels dos, 
Olieu 6s prou cklebre per inspirar I'un i I'altre, el reformador i I'acadbmic. 
sb~Qlioniam ipsa sensibilia possunt considerari securzdum id quod sunt in se, et tunc in eis con- 
siciertzntur rationes entitatis ipsorum: et hoc mono considerat philosophus. Rationes autern entita- 
tis sensihilis suat quedam intelligibilia; sed guia non elevant aninlum ultra termittis entis creati, 
propterea talis consideratio non dirigit affectum in ultimum finem. Alio modo posszcnt considerari 
serzsihilicz, secundum quad referuntur in catisun1 primam ... qualis consideratio pertinet ad fide- 
les.. De prudentia ..., op. cit., p. 841. Com per a Ockham, per a Arnau el <(món), ja no és racio- 
nalment un tot orginic teleologicament ordenat. El finalisme que pugui haver-hi en el cos doc- 
trinal d'una cikncia ja no porta més enlla de I'imbit delimitat per tal cibncia. La teleologia uni- 
versal ja és teologia revelada, molt a l'inrevés del que passava en la filosofia clissica grega, en 
Averrois i en Maimanides. La finalitat d'una cibncia és rigorosament subjectiva (el que pretén 
aconseguir-hi el científic) i intramundana (ja no té res a veure amb el cosmos). 
" En un cert sentit (teologia totalment negativa) tampoc hi és en Maimonides, a diferkncia 
del que passa amb Tomis d'Aquino i la seva analogia. Pera mai per mai els teolegs franciscans 
i Arnau podran fer seva la funció de (<canon)> que l'hebreu cordovbs dóna a la metafísica respec- 
te a I'Escriptura. La noció cristiana de ((sobrenatural* talla explícitament una possible connexió 
entre el DéulIntel~lecte actiu i 1'intel.lecte potencial hum$. Implícitament aquesta possible rela- 
ció ja havia caigut amb el rebuig de la illuminatio agustiniana per TomBs. Paradoxalment, i molt 
diferent, en l'hmbit del sobrenatural apareix un equivalent cristii de l'acció de 1'Intel.lecte. Per6 
ja és agrician i ((dons de I'Esperit Sant*, estrictament sobrenaturals i no acció natural de 1'~cBni- 
ma de la creació)) com a la Guia de perplexos, 11, 12 (p. 274), 37 (p. 348), i, sobretot, I, 72 (pp. 
203 SS.). Per a Arnau la postura de Maimbnides seria prova de manca de caritat. Vegeu Ad 
Priorisarn de carite (traducció castellana en Arnaldo de VILANOVA; Escritos condenados por la 
inquisicidn. Madrid 1976, p. 142). Fins podria ser vertadera idolatria: Alia informatio ..., op. 
cit., pp. 71 i 79. 
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Més encara: com que les ciencies són <<intencionals>>, amb una extrema fa- 
cilitat la ment s'hi extravias4. Si la raó no és regida de prop per 17experiencia, 
es perd en vanes <<subtilitats>> i <<curiositats>>. 
Extraviat per camins sols <<intencionals>>, el presumpte savi queda ccvulne- 
ratus in naturalibu~w~~ i, a la fi, <<no s'entenen ells mateixos>,s6. A la llum dels 
dos textos entenem que la ferida en la prbpia natura racional té l'efecte d'im- 
pedir a la raó reconkixer els seus límits. En un altre lloc, efectivament, s'acu- 
sa els tomistes d7haver-se construi't un ídol en el seu mestre i considerar-10 un 
intel.lecte diví més enlla de la saviesa del qual no es pot dir res vertader57. 
Per a Arnau la raó humana és limitada i ilalimitat el món a con&ixer, Adhuc 
el temporal, en cert sentit. Les cihncies humanes -inclosa la filosofia- són 
el descobriment de parceleles de la realitat que de cap manera arribarem a 
exhaurir mai. 
Són uns pocs indicis, perd insistiríem a veure-hi una concepció molt simi- 
lar a la que teoritzara més tard un Ockham. Com ell, Arnau de Vilanova 
esta dibuixant un esperit plenament conscient de la seva subjectivitat i limita- 
ció. Un esperit activíssim que, en el dir-se cognoscitivament parceleles suc- 
cessives del món que l'envolta, es va autoconstruint, autorealitzant com a ser 
racional en el món creat. Amb Arnau, com amb Ockham, estem ja en els 
inicis de la modernitat. Una modernitat que, fins i tot en ells, obre camps 
immensos de conscient ignorancia i parcel.les importants no assequibles al 
llenguatge de la raó, pero assolibles per la totalitat d'un home que és més 
que pura raó o pur esperit raonador58. 
53 Apologia ..., op. cit., p. 498. Ja Joan de Salibury tan en el Pollcrnticus com en el Metnlogi- 
con, acusava els mestres d'arts d'abús, acar com que les arts són de paraules, és faci1 embolicar- 
s'hiu, cercar de brillar sense oferir res (<Útil a la virtut)) (((virtut)> en el sentit ontologic clissic 
roma com en Ciceró, no en el de la moral moderna). 
<Et animadvertite quomodo malitia magistralis inflationis dederit eos in reprobum sensurn, 
quin non solum privat eos gratuitis, sed etiam vulnerat eos in naturalibusu. Apologia.. ., op. cit., 
p. 496. El text continua amb el citat supra sobre el llenguatge de cada facultat, nota 49. 
56 Vegeu el text citat extensament a la nota 59. 
57 Gladius iugulans thomatistas, op. cit. de F. EHRLE, p. 499 (fol. 188). 
SX Una actitud, si se'ns permet remarcar-ho, ben poc <(platonican, si aquesta etiqueta ha de 
significar alguna cosa. Pero, certament, una actitud ben ((cartesiana)), almenys en una lectura de 
Descartes que no en faci un platbnic, sinó més aviat un nominalista i científic. L'intel.lectualis- 
me platbnic esta ja del tot esmicolat quan sorgeix el subjectivisme intel.lectual modern, malgrat 
que algunes fórmules rastrejables en I'un i I'altre tipus de pensament o llenguatge sonin igual. 
Aquest <<esperit* sense <<facultats)> que troba en el reformador medieval J. PERARNAU (OP. cit., 
pp. 64 i 66) I'atribueix a la influencia de Peire Joan Olieu. Certament és ben comú a tota l'escola 
franciscana, inclbs Olieu. Ockham també la comparteix. I, pel que fa a ser o no forma substan- 
cial Única del cos, evidentment des d'Albert Magne fins a Ockham, passant per Siger de Brabant 
i tots els agustinians, cap ho admet en el sentit tomista. Pero aixo no els fa <(platbnicsn ni descar- 
na I'home, sinci tot al contrari. Més aviat preludia la <<raó prictican de Kant. En Ockham, anti- 
platbnic per excel.lencia, esperit i cos estan tan vinculats, que essent els sentits inevitables inter- 
mediaris per al coneixement del sensible, ni tan sols són moments separats del coneixement per 
part de I'esperit, com passa en Tomas d'Aquino, malgrat la seva forma substancial Única. 
I Arnau de Vilanova i els atributs divins 
Cal que ens preguntem ara com repercuteix aquesta <<modernitat>> arnal- 
diana en la seva teologia. Hi ha dos textos molt reveladors en aquest aspec- 
te. Un pertany a Arnau; l'altre és dels seus enemics, els inquisidors de Ta- 
rragona el 1316. El segon no s'entén sense el primer. 
Val la pena reproduir in extens0 el primer text i el donarem tradui't en 
atenció a la seva desmesura: 
(Bernat de Puigcercós) ha declarat que Déu no pot fer conkixer els temps 
finals del segle en raó de I'ordre que ha imposat a I'actuació de la seva po- 
tkncia. Aquesta afirmació és sacrílega i herktica, car, tan literalment com 
pel seu sentit, esta en contradicció amb el text sagrat. Efectivament, en Ma- 
teu el Senyor diu clarament que per a Déu totes les coses són possibles. 
Per6 tot el que hi ha en Déu i refereix a Ell, és ordenat. No hi ha lloc en 
Ell per a cap desordre, segons el que diu I'apbstol en 1'Epístola als Romans, 
que tot all6 que existeix per Déu esta ordenat. En conseqii6ncia7 qui afirma 
que Déu pot el que hem dit, per6 no segons un poder ordenat, o pressuposa 
que en Déu existeix un poder desordenat, o cau en patent contradicció, a 
saber, que Déu pot i no pot alguna cosa. Qui parla així és d'aquells de qui 
l'apostol, en la primera Epístola a Timoteu, diu que ccs'extravien en vana ga- 
rrulerian i, volent ser doctors de la Llei, no entenen les coses de qui: parlen 
i sobre les quals s'atreveixen a fer afirmacions, és a dir, no s'entenen ells 
mateixos, car sacsejats per I'esperit de presumpció, es tornen dements o bo- 
jos. I,  ja que no tenen capacitat per entendre's ells mateixos, menys com- 
prendran els altress9. 
El que més ens colpeix en una primera lectura és, sens dubte, el salt brusc 
des d'una argumentació tkcnica, en forma, a un atac despectiu de l'adversari: 
<<no s'entenen ells mateixos>>, <<no tenen capacitat per entendre's ells matei- 
x o s ~ .  Pero Arnau repeteix dues vegades l'expressió, com subratllant-ne la 
importancia. I encara queda més ressaltada la centralitat de la frase en afe- 
gir-hi el denunciant que és l'esperit de presumpció qui els porta a la demkn- 
cia i bogeria. Un document jurídic no sembla el lloc més escaient per insultar 
al contrari. 
Si recordem el que ja ens ha dit Arnau, bogeria i demkncia en boca d7un 
metge potser pot agafar un altre caire. En aquests estats patologics el metge 
reformador pot xifrar-hi el vulneratus in naturalibus de més amunt: no insul- 
ta, constata experimentalment l'existencia d'una ferida intel-lectual. Una fe- 
rida d'efectes assoladors que ja no permet veure ni la realitat propia ni cap 
altra, derivadament. I aquest punt és important: el desconeixement propi 
comporta el desconeixement total de qualsevol cosa. Estem molt més enlla 
de l'intimisme cognoscitiu agustinia, situats al bell mig del nucli epistemolo- 
" Denunciacio gerundensis contra fratrem B. de Podio Cercoso, predicatorem (Denuntiatio 
prima) (edició de J .  CARRERES I ARTAU (1950), [(La polérnica gerundense sobre el Anticristo en- 
tre Arnau de Vilanova y 10s dominicos*, Anales del Instituto de Estudios Gerundenses 5, pp. 5- 
58, textos 33-58) p. 45. Traducció castellana a ARNALDO DE VILASOVA, Escritos condenados.. . , 
op. cit., pp. 89-90. 
gic del segle XIV. No ens porta Arnau a una qüestió <<moral>> o panteolbgi- 
ca; Cs in naturalibus on radica la ferida obnubiladora. La incapacitat de cam- 
prendre's un mateix ens transporta tot el text citat al context de lkpistemo- 
logia filosbfica que amb tanta nitidesa formula Ockham, sistematitzant un 
segle d'esforqos de l'escola franciscana. La doctrina d'un esperit cognoscent 
activissim per6 limitat glateix en el text arnaldia. En efecte, si l'esperit agus- 
tinia-francisca no arriba a copsar la seva pr6pia limitació de simple cognos- 
cent lingüístic per mitja de discursos, el referent dels quals son zones parcials 
de la realitat, inevitablement perd la mesura del seu discurs i confon crl'ob- 
jectivació del llenguatge en el seu ús>> amb la mateixa realitat total. 6 s  el quc 
Arnau tantes vegades retreu als tomistes: que atribueixen el coneixement 
absolut de totes les coses al seu mestre, com si fos un intel-lecte diví; que fan 
de Crist poeta i de Tomis evangelistab0; que argumenten com si el seu doctor 
fam6s hagués recollit absolutament tot el que hom pot o podri mai dir6'. 
Insania d'una ment que ignora els seus límits, idhuc humans, i es fa Déu: de- 
mencia clara. 
Gs a la llum del final epistemologic del paragraf transcrit que es manifesta 
tota la forqa de la primera part. El desconeixement del límit de I'operació 
cognoscitiva humana dóna peu perqutt Bernat de Puigcercós es faci un em- 
bolic amb les paraules. Propiament es tracta d'un argument nd hominem: 
pressuposa l'epistemologia de l'adversari. El dominic té una epistemologia 
realista o,  com ara diem, d'un realisme moderat. Si afirma de D@u, tal com 
exigeix l'Escriptura, l'omnipotttncia i l'ordre, o afirma de Déu dues realitats 
contradictories i peca contra la més afonamental regla aristotklica de les 
substancies, copsades gracies a un respecte absolut al principi de contradic- 
ció; o bé el seu discurs sobre Déu és buit, car en resulta un amuntegament 
de nocions contradictories que no poden tenir referent real, i són invalides 
en la seva epistemologia. 
Desgraciadament, Arnau no ens dóna la seva versió de les dues dades bí- 
bliques. Altres en el seu entorn si que ens la donen, un Duns Escot, un Ock- 
"'I ~ V O S  autem estimo Thornatistas vocare quoscumque sectantes opinionem Thome, quem plu- 
res hactenus ut ydolum celebre coluerunt.. . taliter locutus est ab eis supponitur, quoci ipse vidit 
universas Scripturas et ornnia noverit tanzquurn Deus, nichil adversurn rlictis illi~4s reputcznt vere 
vel recte dicturn. . .. Nan1 etiam npud infideles intpium et profuntlrn esset, fncere de Christo poe- 
tam et de Thoma evangelistamu. Gladius iugulans.. . , op. cit., p. 499. 
Ens cal recordar en aquest punt dos moments de I'antiaristotelisme francisch. Sigui el pri- 
mer la lapidiria frase de Bonaventura de Bagnoregio: qui amb Aristbtil sintetitza, paganitza; 
qui amb ell analitza, disgrega. El pas següent el dóna el seu deixeble Pitire Joan Olieu: (<Est pe- 
riculosus modi arguendi in fide dicere "Aristotelis non posuit hoc, ergo tlon est itu", aat "Aristo- 
telis hoc dicit, ergo est ita"; hoc enim est oculte et etiam aperte astruere quod Aristoteles est r e g ~ ~ h  
irzfallibilis omnis veritatisn. (vol. 11, p. 479). <Aristoteles ... sed absque rntione creditur sibi tan- 
quam deum huius saeculb. (vol. 11, p. 482. Cites de l'ed. de B. Jansen de Petrus Johannis OI.IVI, 
Quaestiones in Secundum librum Sententiarum, Quaracchi 1926). Les mateixes fórmules aparei- 
xen en Arnau per condemnar els tomistes per la seva actitud davant el mestre. Certament Ar- 
nau creu que sotmetre la fe a la filosofia, a la raó, és paganitzar. Pero, a més a més, Arnau te 
molt clar que el relatiu tancament i perennitat esthtica d'un llenguatge parcial científic és incom- 
patible amb el dinamisme histbric progressiu de la relació dels homes amb Déu. Adhuc el sentit 
literal del text sagrat pot anar-se explicitant en el temps per obra de Déu. En la mateixa Den~itt- 
cia primera de Girona es repeteix a diversos llocs que Déu revela quan cal. 
ham després. No cal, en efecte, caure en la contradicció del realisme, ni ex- 
trem ni moderat. Duns Escot ho salva per mitj2 d'una metafísica fonamenta- 
da sobre el concepte de distinctio rationis cum fundamentum in reh2. Rebut- 
jant aquesta distinció, que encara li sembla poc respectuosa amb la infrangi- 
ble unitat del singular63, i a partir de la seva epistemologia del signe-concep- 
te en l'esperit hum2 actiu, Ockham podr2 acceptar atributs, adhuc contradic- 
toris, no sols per a Déu, sinó també per a les coses creades. Els conceptes 
d'Ockham simplement descriuen, racionalment i extrínsecament, el compor- 
tament experimental de les coses. Una cosa experimentada per la raó direc- 
tora amb vista a una determinada finalitat donar2 lloc a un discurs únic i pre- 
cís en el qual no hi cap la contradicció. Perb, experimentada amb vista a al- 
tres interessos, generar2 un discurs no contradictori intrínsecament, per6 tal 
volta contradictori en tot o en part amb el discurs precedent. La realitat per 
a Ockham és molt rica i l'esperit molt limitat en la seva discursivitat lingiiís- 
tica: conitixer és crdir-se>> intel.lectualment la realitat, retallant-la en una suc- 
cessió sense límit de discursos parcials. En el cas dels atributs divins, els con- 
ceptes que els representen no fan altra cosa que circumstare una realitat divi- 
na, essencialment incognoscible per la raó humana, amb l'ajut d'una munió 
de conceptes humans, experimentalment mundans@. Els atributs divins són 
uns conceptes unívocs humans que des de fora van assenyalant l'experikncia 
de la manifestació divina per a l'home, siguin o no compatibles tots els as- 
pectes d'aquesta manifestació. Queda superada l'exighcia d'evitar absoluta- 
ment qualsevol contradicció entre tots els discursos, considerats com a un de 
sol en una teoria del coneixement passivista i vinculada a un monisme cos- 
mic. En la filosofia clhssica sols l'epicureisme havia trencat aquest cercle de 
ferro; al final de I'edat mitjana, la necessitat de conitixer científicament el 
temporal i de fer aparkixer la fe com a estríctament desvinculada d'aquest 
determinat món temporal dominat pel diner, fa imperiosa la voluntat cientí- 
fica d'escapar a les últimes engrunes de monisme realista per l'escletxa de la 
" Per a aquesta interpretació de la metafísica de Joan Duns Escot es pot veure M. OROMI, 
~~Introducción general,), Obras del doctor sutil Juan Dilns Escoto, Madrid 1960 (B.A.C., -193), 
especialment pp. SS*  SS. 
" Ockham no accepta de cap de les maneres les ((naturaleses comunesa escotistes, com no ac- 
cepta que la plenitud del concepte o verbum mentis sigui una species expressa escotistico-tomis- 
ta. El conccpte ockhamista és el pur acte denotatiu amb qub l'esperit assenyala un aspecte atb- 
mic de la realitat, interior o exterior, sense reproduir-ne absolutament res, en una pura denota- 
ció buida. Ens sembla important advertir de bell nou que Ockham no és inspirador d'Arnau, 
que mor el 1311, mentre que l'activitat intel.lectual escrita del francisca anglks no es anterior al 
1320. Perb, d'una part, Ockham és el més nítid sintetitzador d'un ambient i unes doctrines que 
scin anteriors a ell i a les quals poc afegeix; d'altra part, uns punts importants Ockham els ha re- 
but directament de Pkire Joan Olieu. Ockham, doncs, resulta comode per establir contrastos en 
I'abans i el després entre els quals cal situar el mestre Arnau. 
C . .  .sed dicunt immediate conceptus aliqiios praedicabiles de Deo qui non sunt ipse Deus sed 
circi4n1stant naturam Dei, non per inhaerentiam vel informationem sed per praedicationemu. Or- 
clinatio, d. 2 ,  q. 1 (edició critica Opera Theologica, vol. 11, St. Bonaventure, N.Y. 1970, p. 32, 
11-14). Importa notar que l'argumentació d'Ockham s'acosta molt al discurs de Maimonides a 
la Guia de perplexos, I, 51 SS. (pp. 145 SS.). La teologia negativa és assimilada pel nominalisme 
i Arnau, perb no en els seus efectes, ni epistemologies ni teoldgics. L'<<ortopraxia arnaldiana 
n'és la superació, que porta inevitablement a la theologia crucis el nostre reformador. 
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subjectivitat de l'esperit. A la darreria de l'edat mitjana hi ha una novíssima 
comprensió de la naturalesa de l'esperit, que s'assembla ben poc a la que hi 
havia en les fonts que li serveixen d'ocasió inspiradora: Agustí i l ' E r i ~ í ~ e n a ~ ~ .  
Almenys a títol d'hipotesi hermenkutica més adequada, més útil per expli- 
car tota la rica gamma d'aspectes que es troba en Arnau de Vilanova, creu- 
ríem que en el rerefons dels seus escrits hi ha aquesta noció epistemol6gica 
d'esperit. Una noció que cronologicament podia molt bé ser-hi per mitja de 
l'escola franciscana i ,  en concret, de PCire Joan Olied6. No sembla que els 
dos personatges coincidissin mai físicament, pero l'ensenyansa del francisca 
pesi molt a la Provensa del mestre en medicina, i en tots els dominis de la 
Casa de Barcelona impacta més el franciscanisme que el dominicanisme, 
malgrat la influkncia de les scholae dominicanes. 
Com a complement de l'anilisi del text sobre l'omnipotkncia divina és 
molt oportuna la consideració d'un fragment de la Sentkncia de Tarragona 
del 1316. Els doctors reunits a Tarragona escriuen: 
Item damnamus libellum qui intitulatur Alia informntio beguinorum, et 
incipit Als cultivadors de la evangelical pobrea. Ubi damnat omnes scientias 
praeter theologiam6'. 
S'estranya molt J. Perarnau que els inquisidors <<a l'hora de condemnar no 
miraven massa prim, car la fórmula . . . no és pas un model de fidelitat al pen- 
sament d'un autor que hom vol condemnar,, i que <<segurament ni tan sols 
van entendre el que Arnau realment deia,>68. Certament la frase dels inquisi- 
hs 6 s  sorprenent comprovar com el asóc, conec i estimo,, d'Agustí (v.gr. Civitas Dei XI, 26) 
ocupa un lloc central en la filosofia d'ockham, fins a convertir-se en el paradigma epistemolbgic 
(i no sols psicolbgic o com a exemple privilegiat de veritat certissinia objectivada) per a tota 
mena de coneixement. Un coneixement que, a la fi, quedar$ centrat en el ((judici,, i, com a tal, 
acte absolutament immanent de I'esperit huma en el qual no es dóna cap causalitat del sensible. 
I, malgrat tot, sense causalitat sensible, el judici existencial que afirma la realitat d'una cosa sen- 
sible és un acte que no podra portar la marca d'evidkncia sense que l'esperit estigui en contacte 
immediat amb la realitat intui'da. Tant és aixi que, si Déu, com a causa primera, substituís una 
inexistent causa segona, produint l'efecte d'una intui'ció, la mera absencia de la realitat segona 
obligaria I'esperit a fer un judici evident de no existencia. Fins i tot amb la completa immankncia 
del coneixement en I'esperit, ni en el casus supernaturalis en Ockham seria possible I'acció d'un 
geni maligne cartesii. En realitat, el subjectivisme gnoseologic de I'esperit nominalista és d'un 
realisme perfecte. Notem aquest aspecte de cccontacte immediatn de I'esperit amb les coses en 
vista al coneixement més enlli de la raó científica d'Arnau. Ell podia constatar el <(fet,, abans 
de la (<teoria>,, formulada vers el 1318. 
6"er a la filosofia de Peire Joan Olieu es pot veure E .  B E ~ O K I ,  Le dottrine filosofiche di 
Pier di Giovanni Olivi, Milano 1959. Per a I'apocalipticisme del francisc8, un punt en qui: podia 
haver inspirat el nostre autor, és insubstitui'ble R. MANSELLI, La <Lectura super Apocalypsim)) 
di Pier Giovanni Olivi. Ricerche sull'escatologismo medievale. Roma 1955. 
fl Agafem el text de I'edició llatina que figura com a ((Apéndices* a M. MENI~NDEZ PELAYO, 
Arnaldo de Vilanova, médico catalán del siglo XIII. Ensayo histórico, Madrid 1899, p. 232. Hi 
ha la traducció castellana a Arnaldo de Vilanova, op. cit., p. 62. 
68 J. PERARNAU, OP. cit., p. 74. Recomanem vivament llegir, pel tema que ens ocupa de la 
<(cikncia,,, les observacions i comparacions plenes d'erudici6 i finor que el Dr. Perarnau escriu 
a les pagines 73-81, comentant el capítol ((Ens tanquem a tota cikncia humana,, de 1'Alia infor- 
matio.. . 
dors no és gens fina si volien reproduir literalment els mots arnaldians. Cer- 
tament el difunt reformador mai havia condemnat, sinó que havia cultivat 
amb zel, les cikncies humanes. Pero, i aquí esta la gracia del text, tenen tota 
la raó del món en la seva concretíssima epistemologia, si eren tomistes o es- 
cotistes. 
Els inquisidors no li poden negar a Arnau que aprecia i cultiva amorosa- 
ment una certa <<teologia)> i que la recomana vivament: exactament la teolo- 
gia monacal de cistercencs i cartoixans (amb representació entre els comisio- 
nats per a la censura)69. En canvi, el nostre defensor dels beguins anatema- 
titza sense pal-liatius la teologia acadkmica, que amotlla la Revelació i els 
dons de 1'Esperit Sant a l'estret canemas de la filosofia70. 
D'altra part, si entre els inquisidors hi havia predomini de tomistes i esco- 
tistes, com sembla que era, amb facilitat podien fer acceptar que condemna- 
va qualsevol ciencia humana. Amb aixb sí que feien gala d'incomprensió real 
dels principis epistemologics que atribui'm a Arnau juntament amb els da- 
rrers agustinians medievals. La intel-lectualitat de la meitat del segle XIII va 
fer l'assaig de salvar la possibilitat d'una vertadera cihcia del contingent per 
mitja d'un moderat realisme dels universals de caire averroista, o tomista, i 
potser, escotista. Perd era una opció defectuosa i amb massa dispendi onto- 
logic; a l'ultim quart del segle XIII i primer del XIV era minoritaria, si s'ex- 
clou del compte la gran massa dels dominics, a excepció d'uns pocs, i una 
bona part dels seguidors del discutible realisme de Duns Escot. Per als inqui- 
sidors, refusar un moderat realisme aristotdic destrossava intrínsecament 
qualsevol ciencia humana i d'entre les runes sols emergia una pobre, defec- 
tuosa per6 vertadera cikncia teologica espiritual, fonamentada en la fe. Perd 
tal teologia era insuficient als ulls dels crteolegs filosofants)> dYArnau, picats 
de cientifisme, quan encara no s'havia inventat l'etiqueta de <<fideisme>> per 
poder-la-hi aplicar. 
Els inquisidors, doncs, filen bastant prim. No són gens ni mica fidels al 
text que calia condemnar. Per6 veuen molt clars els principis que l'inspiren 
i, amb la mateixa claredat, en condemnen les conseqükncies que la seva epis- 
temologia els fa témer. La intel-lecció dels inquisidors, doncs, va a favor de 
" Recordem que és el tipus de pensament teolbgic que també li atribueix J. Carreres i Artau 
en I'article citat al comenqament. 
Cosa que no li sembla exacta a J. Perarnau, op. cit., pp. 78-79, si hom ho diu dels grans 
escolristics i no veu en els textos altra cosa que un discret atac a Ramon Llull. Potser si que hi 
ha un velat atac a Llull en les ratlles 460-468 de 1'Alia inforrnatio.. . Per6 cal no perdre de vista 
que I'enemic explícit constant d'Arnau és I'escola tomista incipient, amb el <<gran es col as tic^^ To- 
mris al darrere. I,  una mica més lluny, hi ha I'ombra d'Averrois i de Maimdnides, ben vius en- 
cara: estan a punt de florir a París Joan de Jandun i Marsili de Padua; era un jueu provenqal el 
traductor a I'hebreu de la Guia de perplexos; Arnau havia estudiat a Barcelona amb el semitoleg 
Ramon Martí. Amb raó o sense, potser simplificant certes retickncies de Bonaventura i de Pkire 
Joan a l'ús teologic de la filosofia, Ús que fa ell mateix, Arnau entén que la teologia tomista és 
obra enganyosa de I'Anticrist, encara que els seus principis siguin purament revelats. I potser 
Arnau no anava gaire errat amb una epistemologia realista com és la de Tomris d'Aquino. Bo- 
naventura mai va acceptar precisament Tomis, malgrat que hom no el pugui pas acusar de no- 
minal. Vegeu E. GILSON, La Philosophie de Saint Bonaventure, Paris 19533, capítol I: a l 'home 
i el medi ambient*. 
la interpretació que s'ha donat de l'argument arnaldih contra Bernat de Puig- 
cercós i del desconeixement d'un mateix amb qu5 culmina l'argument. 
Si la interpretació del pensament d'Arnau de Vilanova que esbossem ska- 
cepta, no hi ha cap dubte que el valor dels atributs divins canvia totalment 
de sentit. Segueixen essent unes acotacions de l'essencialment misteriós és- 
ser diví, per6 ja no amb el tipus fort dkncillaritatis que els atribueix Tomhs. 
Ja és impossible afirmar que alguns, almenys, tenen en Déu l'analogatum 
princeps: bondat, saviesa, etc.71. Els atributs que merament circumstant, mis 
aviat van en la línia de la mera negativitat dels de Maimbnides, per6 aquesta 
vegada tots, incloent-hi la noésis noéseos que salvava el bon Rabí. Aquí 6s 
el punt on hi ha el gran salt epistemologic d'Arnau de Vilanova en teologia. 
Davant de la preskncia colpidora del món temporal, un Déu pensat amb 
una teologia totalment negativa simplement desapareix en la llunyania de la 
pura transcendkncia. Arnau compensa el distanciament infinit amb la pre- 
s5ncia immediata del profeta i del sant. D'aqui ve la importhncia cabdal de 
tres temes arnaldians: la funció d7Anticrist dels religiosos, sobretot mendi- 
cants; la centralitat del misteri de la creu fins a permetre caracteritzar la del 
reformador catalh com una theologia crucis; i el tret paradoxalment carismh- 
tic i sociolbgic del seu <<vertader cristianisme),. 
Arnau de Vilanova i (<les falses religioses)) 
Hem trobat l'afirmació dlArnau: les ciencies humanes, tot i ser producte 
d'una activitat espiritual72, reclouen l'esperit en el món sensible. En un altre 
lloc, potser matisant una mica, Arnau accepta que la filosofia arriba a Ddu 
com a c<facedor de humana natura>>73. Sempre, pero, és cert que cctalis consi- 
deratio non dirigit affectum in ultimum finemw7" aixd ja és obra de la grhcia. 
Els doctors, en general, 
. . . possunt instruere, hoc est, menti aliqualia imprimere documenta de 
qualibet veritate, sed intelligendi potentiam dare nequeunt ullo modo, quia 
non possunt vim intellectivam producere. nec productam valent in se ipsa 
corroborare, ut ad intelligibilia percipienda sit clarior.. .75. 
Donar i fortificar la capacitat d'ccentendre,) és funció exclusiva de Déu: 
. . . catholicus scolaris primo et principaliter debet a Deo petere veritatis 
7' TOMAS D'AQUINO, Summa Theologica I ,  q. 13, a. 3. 
72 De prudentia ..., op. cit., p. 841. 
73 Dyalogus de elementis catholica fidei seu Alfubetunz catholicorurn. (Edició de W .  BURGER, 
aBeitrBge zur Geschichte der Katechese im Mittelaltcr,), Romiscke Q~lartalschrift 4 (19071, pp. 
163-197. Edició de la versió castellana medieval per J. PERARNAU, <<DOS tratados "espirituales" 
de A. de V. en traducción castellana medieval*, Anthologica Annus 22-23 (1975-19761, pp. 553- 
602. Vegeu la ratlla 625 d'aquesta edició i els comentaris de l'editor a la p. 583. 
74 De prudentia ..., op. cit., p. 841. 
75 fdem, p. 831. 
illius perfectam notitiam. . .; non alium querat doctorem quam supradictum, 
quoniam appetendi notitiam veritatis divine terminus est et via,,76. 
Aquesta exclusivitat divina en donar l'((entendre>, no exclou les media- 
cions, en primer lloc de les ~ s c r i ~ t u r e s ~ ~ .  Perb en segon lloc de les persones. 
I aquest és un tret ben característic de l'epistemologia religiosa arnaldiana. 
Si reservar I'obertura dels secrets escripturístics sols a Déu ens pot sonar al 
tema de la paraula-acte diví del dibbe'r de Maimbnides, el paper atribui't al 
cristia en general sembla ben renovador. I és gracies a la presencia del Crist 
bíblic en la vida del cristia real i concret, de carn i ossos, que el Déu absolu- 
tament transcendent es torna proper i real per uns camins que no són ni la 
raó ni la pura gracia. En contra de qualsevol <<platonisme>> que hom vulgui 
veure en l'antropologia arnaldiana, militara la centralitat del testimoni de la 
vida del cristi&, concreta i total, de carn i ossos, feta <cprest?ncia>, de Crist i 
del Crist crucificat. 
En efecte, en un context que ho subratlla i abona, Arnau proclama a la Zn- 
formació espiritual al rei Frederic: 
Quar offici propi de cresti2 és així manifestar en si la veritat de Crist, que 
tota la Trinitat divinal, que és cap e font del crestianisme, ne sia loada e 
honrrada públicament, quar aso é glorificar Déus en terra78. 
Són aquests testimonis de Crist, i certament del Crist crucificat, els verta- 
ders doctors  universal^'^, alhora que ((signes sensibles,,, <(símptomes>> del 
temps que permeten a Arnau de diagnosticar el comenqament d'una nova 
edat de 1'Església sobre una base experimental: 
... car a promoure e administrar la veritat evangelical, en la qual est2 la 
veritat del christianisme, 2 el.legits en aquest temps, e appelats, lecs, ydio- 
76 fdem, p. 830. 
77 fdem, p. 837: <<... ut primo et principaliter studeat in Scripturis que sunt de vita Xristi et 
documenta eius*. També Informació espiritual al rei Frederic de Sicília (Ed. de M .  Batllori: AR- 
NAU DE VILANOVA, Obres catalanes. I.- Escrits religiosos, Barcelona 1947) pp. 231-2. LiiGÓ de 
Narbona. (Ed. M .  Batllori, ut supra), p. 141, 33-36. Per contrast: Confessió de Barcelona (Ed. 
M .  Batllori, ut supra) pp. 131,26-132,l. Etc. A la LLiqÓ de Narbona, p.. 164, es remarca que sols 
Jesucrist i I'Esperit Sant poden obrir el llibre aclos e tancat a l'enteniment* dels secrets de Déu, 
mai per mai la filosofia i, per tant, els doctors de la teologia acadkmica. 6 s  un dels trets de pre- 
reforma més clars d'Arnau, conjuntament amb I'ajut interior individual de 1'Esperit (Lli@ de 
Narbona, p. 164). Perb, alhora, és un punt que fa mal als (<falsos doctors,,: si llegeixen les Es- 
criptures en llengua vernacla, Bdhuc els més simples i menuts poden arribar a saber més que ells 
amb la inspiració divina: Ad Priorisam de Caritate (Edició castellana a ARNALDO DE VILANOVA, 
Escritos condenados ..., op. cit., p. 143; Confessió de Barcelona, op. cit., p. 111, 11-16. 
7X OP. cit., p. 225, 1-5. 
79 Raonament &Avinyó (Ed. M .  Batllori, op. cit.) p. 220, 4-11. 
Xo Raonament &Avinyó, op. cit., p. 167, 19-25 i 220, 6-11. J. Perarnau fa notar com en el ter- 
cer estat d'aquest món, segons la Expositio super Apocalypsis (Edició de .T. Carreres i Artau, 
Barcelona 1971, especialment p. 285, 122-133 i p. 164 passim), la teologia és purament carismi- 
tica i no científica. En aixb Arnau de Vilanova va més enlla de P&ire Joan Olivi i d'ubertino de 
Casale. Vegeu J. PERARNAU, LJaAlia informatio beguinorumw d'A. de V. ,  op. cit., pp. 175-176. 
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tes e muyllerats, dels qual fa universals doctors de tots aquells qui volran 
obeir al Evangelig0. 
Perquk, en efecte, en contra del que pensen els doctors acadkmics amb els 
seus esquemes filosbfics esthtics, Déu revela quan cal i a qui Ell vol8'. I un 
dels trets característics dels temps que contempla amb joia Arnau és la bros- 
ta copiosissima d'homes petits -stulti, infirma, ignobiliag2- que, per a con- 
fusió dels forts i savis, prenen la creu de Crist, punt en quk radica la perfec- 
ció de la vida espiritualg3. Ells, molt millor que les escultures i pinturesg4, fan 
palpable amb la seva vida la preskncia del Crist crucificat. 
Malauradament, entre la multitud dels qui acompleixen l'essencial funció 
del cristi5 de fer present Crist crucificat no s'hi poden comptar ni elsclergues 
ni un bon nombre dels religiososg5. I el mancament és especialment dolorós 
en el cas dels membres dels ordes mendicants, car eren ells els especialment 
destinats a encarnar en els darrers temps, en la lluita escatolbgica, la ccveritat 
del cristianisme,>86. El clergat secular ha caigut en el parany diabblic del dret; 
Denuntiatio gerundensis prima, op. cit., pp. 46 i 48-49 de I'edició llatina, 91-92 i 96 de la 
traducció castellana. Raonament d'AvinyÓ, op. cit., pp. 209-210. La dimensió histbrica hdhuc de 
la Revelació és un dels punts en que Arnau es mostra més sensible i es diria que més conseqüent 
amb la seva epistemologia, deixant de costat les elocubracions més fantasioses sobre I'hic et 
nunc de 1'Església que tant els agrada subratllar a alguns. La dimensió histbrica de la ci&ncia ja 
és clara per a un Bonaventura; la histbria positiva com a font documental és una peqa clau del 
pensament polític de Guillem d'ockham. Sobre una base agustiniana fortament retocada, no té 
res d'estrany que al costat de la teologia acadkmica d'estructura estitica floreixi un corrent molt 
sensible a una especial filosofia-teologia material de la historia, tenyida d'apocalipticisme. I no 
és gens extraordinari que el concepte de Revelació sigui arrossegat per aquest corrent i adopti 
una forma carismatica en vincular <(sobrenatural estricte. i cctemps*. A fi de comptes, la Biblia 
pot ser llegida com una Historia salutis. Hi ha precedents, pero qui sap si Arnau, més que sen- 
sible a la Historia salutis, no és un dels creadors del concepte: no hi ha autentica histbria mentre 
hi ha una physis viva ni, propiament, mentre hom creu en unes idees eternes en DCu. Vegeu 
Alia informatio ..., op. cit., pp. 54-55 i 77. 
" Epistola fratribus ordinis predicatorum qui sunt Parisius. (Edició de J .  Carreras i Artau a 
((Del epistolari0 espiritual de A. de V.n publicat a Estiidios franciscanos 49 (1948) 79-94 i 391- 
406), pp. 394 i 395. Raonament d1AvinyÓ, op. cit., pp. 209, 210 i 220. Per oposició diu el mateix 
a De Caritate, op. cit., p. 143, i a Confessió de Barcelona, op, cit., p. 111. 
83 Per cio che rnolti ... (versió cast. del text italih, ]'Únic conservat, a ARNALDO DE VILANOVA; 
Escritos ..., op. cit.) p. 184. Llicó de Narbona, op. cit., pp. 142-144, 145. Etc. 
X4 Irtformació espiritiial a1 rei Frederic de Sicilia, op. cit., pp. 226-227. Pintures, escultures, or- 
naments rics, etc., vénen a ser per a Arnau la manifestació de la theologia gloriae, prbpia d'eta- 
pes ja passades de la vida de I'Església. 
El text clau és el de la Lli@ de Narbona, pp. 159, 7 a 165, 16, on Arnau detalla la perdició 
de cada un dels estaments cristians: seglars, clergues i religiosos han estat (camenats a perdició* 
per un determinat tipus propi de ((curiositatn. 
EI tema és complex, car s'hi barregen dues tradicions que van evolucionant des de I'inici 
del segle XIII, si atenem al medi joaquimita que els acull i a I'apocalipticisme, joaquimita o no, 
que les canvia. Es tracta dels,dos ordes mendicants com a forces especials del moment eclesial, 
o de sant Francesc d'Assis com a novus Cristus i ((angel del sise segell), i el seu orde com a per- 
llongament d e  I'especial presencia de Crist en sant Francesc, evidenciada per les cinc nafres de 
la creu que ei marquen. Ei tema figura especiaiment a ARNAU DE VILANOVA, Expositio siiper 
Apocalypsis (edició de J .  Carreres i Artau) Barcelona 1971. Perb no deixa de fer-se notar a les 
els religiosos s'han deixat seduir per la saviesa paganaa7 dels filbsofs. Hi  ha- 
via bona fe en un principi en els uns i en els altres. Per6 no per aixb l'efecte 
ha estat menys catastrofic: els heralds i profetes del Crist crucificat s'han 
convertit en seguidors de 1'Anticrist. La seva vida interessada i la seva subti- 
litat filosoficaa8 són el millor reclam amb qu6 I'Anticrist crida a la frui'ció dels 
béns, del poder i de la gloria del segle. Gracies a la vida i la doctrina del cler- 
gat secular i regular, els laics esdevenen amb tranquil-la conscikncia verta- 
ders Herodes dels seus fills, i els menen pels camins oposats al de la <<veritat 
evangelical,,. Els pagans, sarrai'ns i jueus, es veuen confirmats en els seus 
errors en mirar el món cristiiia9. 
altres obres menors. Vegeu sobre el tema J. PERARNAU, L'Alia inforrnatio ... , op. cit., pp. 150- 
151, i el recent i imprescindible estudi de F. SANTI (1987), Arnau de Vilanova. L'obra espiritual, 
Valkncia, pp. 214-218. En ambdues obres es citen els classics estudis sobre el tema: R. Manselli, 
M. Reeves, i Stanislao da Campagnola. el que no ofereix cap dubte és que Arnau s'inclina per 
la tradició dels dos ordes alhora com a portantveus i presbncia de Crist en la sisena edat de 1'Es- 
glésia. En defallir aquests dos ordes, la seva tasca es torna obra positiva de 1'Anticrist i el pitjor 
perill per al cristianisme. 
" Aquesta és la maxima condemna arnaldiana de la filosofia. Vegeu J. PERARNAU, L'Alia in- 
forrnatio.. . , op. cit., pp. 79 SS., amb el comentari a les ratlles 460-468, 480-492 i 528-536; també 
pp. 71; 74-75; 174-176. Hi afegiríem que en Arnau hi ha un sobreentbs molt fort. La filosofia 
no és dolenta perque és pagana en un origen. També ho era qualsevol altra cibncia, com la me- 
dicina. El que fa pitjor la filosofia, la virulbncia del seu paganisme, radica en el tret peculiaris- 
sim de ser el llenguatge huma últim, omnicomprensiu i exclusiu. Aixo li dóna la possibilitat d'es- 
tablir-se com a acanen>) del sobrenatural, com sembla que passa en Maimonides i Averrois. Ar- 
nau interpreta que també passa amb el tomisme i amb altres doctors. En Ockham, idhuc en Es- 
cot, les coses són més clares: és el llenguatge huma més general, pero al mateix nivell de qual- 
sevol altra cibncia. Mai pot determinar, coartar l'omnipotbncia divina. La distinció encara no és 
prou clara en Arnau i menys en el seu entorn. La filosofia encara és exclusivista i desconeix els 
propis límits, que són els de la'raó humana. Per aixo és especialment pagana: per origen, per 
[do atricament divinitzadora de la raó, per enclaustradora en un món temporal oposat a la creu 
de Crist. Vegeu Lli@ de Narbona, op. cit., pp. 158,2-8 i 163; Alia inforrnatio.. ., op. cit., ratlles 
528-536. 
8"rnau arriba a acusar la filosofia dels teblegs de <<servir per enganyar*: Raonament d'Avi- 
nyó, op, cit., pp. 198 i 200. I concreta I'engany: tot ho transforma, de l'esperit en fa carn, de 
racionals bruts, etc.: Ep. Abbati et conventii Sancti Victorini Parisius, ed. de J .  CARRERES I AR- 
TAU, aDel epistolari0 espiritual de A.  de V.D, Estudios franciscanos 49 (1948) 398. Torna I'estu- 
di de pietat en faula: Ep. Fratribus Vallis Magne, op. cit., 401-402. Serveix per ser tingut per 
savi i gran clergue: Lli@ de Narbona, op. cit., p. 164. Porta, per tant, a apreciar més les qües- 
tions de lbgica i natures (Confessió de Barcelona, op. cit., p. 131) que no pas 1'Escriptura i el 
seu missatge (Gladius iugulans ... , op. cit., p. 500) per acabar cercant, a la llarga, sols vanaglb- 
ria, riquesa i poder afavorir els parents. En realitat, el que es discuteix és el c<subsbl cultural* 
de la síntesi oficial entre cristianisme i burgesia: J. PERARNAU, L'Alia informatio ... , op. cit., pp. 
61, 65 i 176. Al que diu molt bé Perarnau hi afegiríem un matis: Arnau de Vilanova representa 
un determinat cristianisme burgbs enfrontat amb un altre cristianisme burgbs (v. gr. el de PERE 
TOMAS, De divite christiano,). El primer esti  d'acord amb la filosofia epistemologica que ha ge- 
nerat el primer món burgbs; el segon esta en continultat amb els hibits del cristianisme feudal 
i recolza en la seva filosofia lleugerament rejovenida. 
89 EIS pagans reconeixen el que és seu en una teologia de filbsofs: la filosofia és dels pagans 
(nota 87). La filosofia porta a la idolatria, car tanca en 1'8mbit del temporal, com a cibncia me- 
rament humana que és i, hdhuc sense hnim d'enganyar, converteix 1'Evangeli en faula i fa cris- 
tians de nom per6 no de fets (Ep. Abbati et conventu Sti. Victoris Parisius, a.c., pigs. 398-399; 
Ep. Dominis Auxitano et Burdegalensis, a.c., pags. 401-402). Sortint del món teoric dels teblegs, 
el cristianisme sociolbgic dels prelats porta a la pbrdua de la fe a tothom, com experimentaren 
No cal que ens entretinguem en les vibrants denúncies del nostre reforma- 
dor, tantes voltes recollides perqui? són l'aspecte més cridaner del seu missat- 
ge. El que importava destacar era el nou punt de vista epistemolbgic que 
se7n pot traslluir: enfront d'un coneixement intel.lectualista, conceptualístic 
de Deu per mitja dels seus atributs, Arnau enceta un camí preter-racional 
per arribar a un coneixement positiu, vital i experimental del Déu perfecta- 
ment transcendent i precisament en tant que transcendent. El testimoni per- 
sonal d'una vida segons la ((veritat evangelical,, fa experimentar la presencia 
i la realitat divines, més enlla i per sobre de les limitades forces d'una raó 
subjectiva, activament Útil per al temporal. La ((ciencia>> és prbpia dels doc- 
tors, la <<saviesa,, ho és dels simplesg0; la <<ciencia>, és producte de l'intelalecte 
hum& espiritual que experimenta i raona, la (<saviesa>, és, únicament i exclu- 
sivament, do sobrenatural estricte de 1'Esperit Santg1. Cap punt intrínsec 
comú entre raó i fe; extrínsecament, tots els que calguin, com a mers signes 
humans que delimiten una Brea que arran de terra és buida. Els atributs di- 
vins de qui? els doctors poden crinformar,, són conceptes humans i sols hu- 
mans amb els quals ens ((diem,,, circumstamus des de fora el ser de Déu pre- 
sent per la paraula-vida (dibbcr) de l'autentic cristia, segons la ccveritat evan- 
gelical,,, perllongament del Crist crucificat de les Escriptures. El que en 
Aristbtil, la stoá o el neoplatonisme era all6 sensible d'un cosmos, vist com 
a zoón eudaimón, camí vers la profunditat de l'entitat única, dirigit i poten- 
ciat per ella mateixa, ho és ara l'individu cristi& singular a la llum de la grhcia 
estrictament sobrenatural, via d'accés a 1'Entitat personal infinita i transcen- 
dent. 
Arnau i la ct Theologia Crucisw 
En definitiva, qui i que és el Déu arnaldiB? El seu antifilosofisme teolbgic, 
permet altra cosa que un gnosticisme, similar potser al de Maimbnides? Pen- 
sem que el seu concepte epistemolbgic d'un esperit huma, capa(; de conkixer 
més enlla dels límits de la raó científica, permet efectivament al nostre bon 
els reis d'Aragó i Sicília i el mateix Arnau (Raonament dJAvinyÓ, op. cit., p. 179); l'egoi'sme dels 
senyors, ansiosos amb afalsa llibertat pagana* de guerres en profit propis, són un altre motiu 
d'allunyament (idem, pp. 179, 180, 187). El cristianisme sociologic és ccpaganismen: nega amb 
el testimoni de vida la ae r i t a t  evangelicalr, i els cristians en general son perfectes ccmafurne- 
taris, (idem, pp. 171, 174). 
En contrast amb el gknere literari antic dels ccapocalipsisn, bíblics o no, l'apocalipticisme 
d'Arnau és optimista. Com potser també Joaquim de Fiore i Pkire Joan, Arnau no vol afermar 
I'esperan~a en una circumstincia catastrofica, sinó que proclama I'experimental brosta espccta- 
cular dels fruits de ]'Esperit en l'entorn real. Que els ecmenuts. arribin a la més alta veritat del 
cristianisme, negada als savis del segle, és el gran argument d'Arnau per pensar que els darrers 
temps s'apropen (Raonament d'Avinyó, op. cit., p. 167). La saviesa esta oberta als cernenors,,: 
Apologia, a.c., p. 197; Raonament d'Avinyó, op. cit., pp. 209, 210, 220. Els doctors se'n scnten 
humiliats: Ad Priorisarn de caritate, op. cit., p. 143; Confessió de Barcelona, op. cit.. pp. 111, 
130. En aquest accés dels ccmenuts)) a la saviesa es verifica la igualtat entre tots els cristians (un 
tema car a Ockham): Raonament &Avinyó, op. cit., p. 164, 5-16; Lli@ de Narbona, op. cit., pp. 
208-210. Vegeu J. PERARNAU, L'Alia informatio ..., op. cit., p. 173. 
9' Denuntiatio gerundensis prima, a s . ,  pag. 96; Alia informatio.. . , op. cit., ratlla 293 (p. 54); 
Llicó de Narbona, op. cit., p. 164. 
metge una teologia <<ortopraxica>> no sols positiva i afectiva, sinó també 
oberta a tothom i gens elitista, en contrast amb els gnosticismes intel-lec- 
tuals. Per aixo és un reformador a qui hom pot atribuir un pensament polí- 
i no merament eclesiastic, espiritual o místic, malgrat el viu sentit del 
sobrenatural que el guia. 
El Déu d7Arnau pot ser circumscrit amb ple dret com a <<persona>> i no me- 
rament com una metafísica rtoésis noéseos: és el Déu del Crist camí, veritat 
i vida". Un Déu personal que s'aboca i s'ofrena totalment a l'home com a 
fi absolut efectiu i afectiu, molt per damunt del que les criatures temporals 
poden donar a entendre al filosof. 
Aquesta personalitat que es mostra en Crist i els qui l'encarnen en els se- 
gles posteriors és la saviesa que dóna sentit al món. Per6 ben en contra del 
que poden arribar a esbrinar els filbsofos, el sentit que li dóna la saviesa és 
una condemna del móng4. La saviesag5 és Crist crucificat: mostra d'un amor 
diví fins a la mort i, alhora, recusació absoluta de la riquesa, el poder i la va- 
naglbria temporal. No és la d'Arnau una condemna maniquea del temporal, 
sinó un viu sentit de la transitivitat vers el fi absolut d'una vida temporal 
"' Com ho fa. malgrat totes les reticencies d'autors anteriors, F. Elias de TEJADA (1963), El 
perrsarnienfo político catalún. 2.- La Valencia clúsica, Sevilla 1963, pp. 51-80. 
'"a saviesa és Crist: De prudentia.. . , op. cit., pp. 830 i 837; Alia informatio.. .s, op. cit., ra- 
tlles 44-46 (vegeu comentari de I'editor a la p. 28). La .veritat del cristianisme), és Crist, <<per 
exemple e per doctrina*: Raonament dJAvinyÓ, op. cit., p. 170, 11-15. En realitat es podria citar 
tota I'obra espiritual on, per tot arreu, un i altre cop, apareix Crist. La teologia d'Arnau és ple- 
nament cristockntrica. També pel coneixement de Déu I'experikncia (i la gracia, en lloc de la 
raó científica) és el principi: Déu es manifesta en la natura humana del Crist descrit en les Es- 
criptures, Crist roman experimentalment en els sants: el sant mateix és nom de Déu, Dyalog~cs 
de elementis catholica fidei (ed. de la versió castellana medieval per J. PERARNAU, Dos tratados 
espirituciles.. . , a.c.), ratlles 334-355; Expositio super Apocalypsi.. . , op. cit., p. 58 (ratlles 163- 
164). 
U4 La savicsa 6s follia per a aquest segle: Lli@ de Narbona, op. cit., p. 148. La averitat del 
cristianisme)) és amort cruel i vil de Crist per la gloria,): Per cio che molti, (versió italiana d'un 
original catal2 i llatí, avui perdut, editada per R. Manselli i M. Batllori; traducció cast. moderna 
a ARNALDO DE VILANOVA, Escritos condenados ..., op. cit.. p. 176). La averitat del cristianisme> 
6s el menyspreu total del món: Raonament &Avinyó, op, cit., pp. 170, 195. Es (<de elegir e de 
amar pobresa en aquest setgle)), xd'esquivar la honor ... )): Lli@ de Narbona, op. cit., pp. 143- 
146. El bon lladre es va identificar amb Crist a la creu i per aixo es salva i no sols per la fe: Per 
cio che molti, op. cit., p. 184. 
"b<. . . e volem no tan solament ydiotas mas encara foyls ésser reputats en remembransa de la 
passió de nostre senyor Déus Jhesucrist, per tal que ayam la saviesa de Déu e no d'aquest món)). 
Alia informatio ..., op. cit., ratlles 520-526 (p. 72) i 352-359 (p. 63). El  mateix a Ad Priorisam 
de cnritate, op. cit., pp. 117 i 120; Per cio che molti, op. cit., p. 184; Lli@ de Narbona, op. cit., 
p. 162; De helemosina et sacrificio, (versió cast. medieval de text catal& perdut, publicada per 
J. PERARNAU, DOS tratados ..., OP. cit.) ratlles 393-410 i 500-521; Confessió de Barcelona, op. 
cit:, p. 109; Raonament dlAvinyÓ, op. cit., pp. 170, 173-174. A cada pas es fa esment de Crist 
crucificat i de la passió de Crist, és inútil multiplicar-ne les cites o fer massa distincions entre 
laics i religiosos, beguins i no beguins: sempre i per a tothom el <<vertader cristianisme. és iden- 
tificació total amb la creu de Crist segons I'estat de cada un, sigui rei o beguí. La Theologia Cru- 
cis en el seu sentit més estricte és la resposta arnaldiana al diner; tot irenisme entre el diner i 
Crist crucificat és cristianisme de nom i no de veritat, i negació de Crist. I malgrat tot, una creu 
que és follia per al filbsof, és el més raonable: Lli@ de Narbona, op. cit., p. 150,16 - 151,lS. 
amarada de caritat ~obrena tura l~~.  Caritat i absolut despreniment de les co- 
ses temporals són els trets de l'apbstolg7 que el fan presbncia eficas de Crist 
crucificat. La creu de Crist és alhora caritat i pobresa. La <<veritat evangeli- 
cal>> i el <<cristianisme vertader,, són participar de la Creu --caritat i pobre- 
sa- en el grau que a cada persona Déu li ha destinat. Preludiant la doctora 
mística, Arnau afirma taxativament que per al cristi& morir és no morirg8. 
Per aixb Arnau defensa i encoratja els qui en vida volen morir a la vida so- 
cial regida pel diner, els beguinsg9. Per aixb Arnau de Vilanova veu execu- 
tors de 17Anticrist en els testimonis vocacionals aparents de pobresa que, 
amb 17instrument de la filosofia ergotista, ajuden els bons burgesos hvids de 
diners a viure enganyats. 
Tal com ja es temia Bonaventura, a la darreria del segle XIII la filosofia 
ha esdevingut cibncia humana i sols humana. I les cibncies humanes igual po- 
den ser instrument útil per dominar el temporal que servir per a enganyar. 
El que és merament <<intencional>>, en una subjectivitat cognoscent activa, té 
el privilegi dubtós de servir per a totes dues coses100. Ja ho havien denunciat 
gent clarivident del segle XII davant les desmesures dels d i a l e~ t i c i i~~~ .  En el 
96 <(Amor complida e finan diu el De helemosina et sacrificio, op. cit., i la Informació espiri- 
tual al rei Frederic de Sicilia, op. cit., p. 236, 10-20. Vegeu els suggeriments de J. PERARNAU, 
L1.Alia informatio.. . u ,  op. cit., pp. 169-171, sobre la relació d'aquesta fórmula amb la poesia 
trobadoresca. 
97 Tot el tractadet Ad Priorisam de caritate, és el retrat de I'apbstol vertader. Evidentment, 
Arnau no admetria que algú pogués ser tebleg i ateu, possibilitat que més tard s'ha discutit. 
98 Lli@ de Narbona, op. cit., p. 149, 14-18. Arnau arriba a contradir obertament qualsevol 
edulcoració d'aquest principi: qui tingui dolor i pena d'abandonar aquest m6n, no es salvari 
(Per cio che molti, op. cit., p. 181). 
99 Els títols que l'editor ha posat als diversos apartats de I'Alia informatio.. . s6n ben represen- 
tatius: 11.- Passem amb I'estrictament necessari. 111.- Renunciem a la propietat. VI.- Acceptem 
d'ésser marginats socials. VIL- Renunciem a tot grau social. X.- Ens tanquem a tota cibncia hu- 
mana. Notem la progressi6 ((propietat-societat-cibnciau, ben típica d'aquest segle: ariquesa-ho- 
norlpoder-cibncian. La tercera nota, la més recentment valorada, podia ser font de les altres 
dues per a qui sorgia del no-res, com era el cas per a molts eclesiAstics, regulars o no. 
'O0 Recordem la definici6 de funci6 semibtica que dóna U. Eco, Tratado de semiótica general, 
Barcelona 1973, pp. 118 i 126. I recordem que per a Ockham un concepte ja és un signe buit, 
i que tota la complicaci6 de les divisions de la suppositio en I'autor anglbs, a més de ser bastant 
tradicional en aparenqa, és un esforq per evitar I'engany a qub pot portar I'ús de signes mentals 
lingüístics buits. I anotem que el De suppositionibus de Vicenq Ferrer, tomista, va adreqat pre- 
cisament a reforqar la possibilitat d'una única significació vertadera dels signes mentals, per po- 
der establir una cadena vertebradora i jerarquitzadora de les cibncies que, altrament, serien je- 
rirquicament ben homogknies. La teoria de I'abstracci6 tomista comporta la recepci6, exquisita- 
ment fina per6 passiva, d'una cforma, perqub el concepte no sigui el producte ni d'una brutal 
imposició d'una imago, idolum, o simulacrum del material sobre I'esperit, ni un mer signe buit 
denotatiu d'un aspecte de la realitat. Arnau de Vilanova, en no acceptar Déu com a analogatum 
princeps d'algun atribut diví i ni tan sols el realisme dels atributs, sembla que s'inclina per una 
teoria del concepte de tipus ockhamista: signe extrínsec, lingüístic, buit i merament denotatiu. 
. I ,  per aixb, les cikncies humanes -inclosa la filosofia- li queden totes a un mateix nivell espi- 
temolbgic i separades de la seva i de qualsevol teologia legitima. 
'O1 Recordem de bell nou: un Anselm de Canterbury (Carta sobre lJEncarnaciÓ), Joan de Sa- 
lisbury (Policraticus I, 20), Pere Damii (De sancta simplicitate, De omnipotentia Dei) i un llarg 
etcktera de tots els antidialkctics o antifilosbfics, més o menys integristes. 
que té d'observacional, quan Arnau trona contra els fildsofs no fa altra cosa 
que repetir el que feia dos-cents anys que es deia. 
Si s'accepta el que hem anat desgranant en aquestes phgines, el que és me- 
rit d'Arnau de Vilanova i aportació implícita molt renovadora és la clara de- 
limitació epistemologica de la raó especulativa científica i 178rea epistemold- 
gica, ben real, de l'experiencia practica de l'esperit humh. 
L'eixamplament epistemologic conscient de la capacitat experimental 
practica de 17esperit humh, ell el porta fins al sobrenatural. Per al mer filbsof 
d'avui no és altra cosa que una extensa hrea de la realitat humana de cada 
dia, sobre la qual no hi ha encara <<teoria>> perd si coneixement d7alguna 
mena. Pot ser el que Machado caracteritza en poques ratlles cccaminante, no 
hay caminos en la mar, se hace camino al andar>>. Pot ser 17encara no-dit 
per6 que ja és present i pugna per transformar el ja dit en el llenguatge que 
li cal per explicitar-se. Pot ser l'oceh lingüístic que genera la semiosi il-limita- 
da dels signes. Pot ser l'atzarositat genetica de cada síntesi cosmovisional 
sota la seva aparent coher2ncia logica. Arnau de Vilanova no ho podia sos- 
pitar, tot aixo, pero ell, en un punt, el del sobrenatural, trenca l'estretor de 
la physis racional, en la qual resten encara Averrois i Maimonides. Dóna 
una teoria epistemologica on apunta l'alba de la modernitat, d'una reforma, 
d'un Descartes, d'un Kant. 6 s  una ruptura total, pero que, únicament for- 
mulada en un punt teoldgic i en les seves conseqÜ2ncies7 sols es fa patent a 
la llum dels grans escolhstics del segle XIV. Ells van ser els pares, amb la 
seva noció d'un esperit actiu, de la modernitat com molt bé han detectat, 
pero no apreciat, els qui els consideren decadents. Ells van fer possible epis- 
temolbgicament que veiessin la llum les ciencies, la historia i la munió de 
problemes que té una subjectivitat que s'autogenera en la concreció de cada 
dia i no en eteries ccteories~. Una subjectivitat que va néixer a la darreria de 
l'edat mitjana, i avui se'ns hayeabsorbit en els seus propis productes lingüís- 
tics. Una subjectivitat que va substituir la triada helelenistica d'hipostasis ob- 
jectives, i ja ha estat substitui'da, al seu torn, per la materialitat dels signes. 
Edificant sobre l'allunyament de la Trinitat i el món, Arnau és un precursor 
de tot el que després ha vingut. 
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FRANCESC F. FORTUNY, Arnall de Vilanova: els límits de 10 mó teolrigica. (Ar- 
nau en oposició a Averrois, Mairnonides i Tornas d'Aq~lino). 
Per bé que Arnau de Vilanova no va desenvolupar una filosofia tout court tal corn 
aquesta s'entenia a la seva tpoca, es troben a la seva obra indicis i formes d'argumen- 
tar que permeten d'esbossar una epistemologia general arnaldiana. La seva concep- 
ci6 de les cccitncies humanes,) i la seva proposta d'una teologia alternativa a I'acadk- 
mica -proposta que significa un trencament radical de la tcologia cristiana amb les 
teologies d'Averrois i Maimonides- apunten cap a una delimitació epistcniol~gica 
de la raó especulativa i cap a un eixamplament de la capacitat experimental que. en 
certa manera, prefiguren corrents filosbfics posteriors. 
FRANCESC J. FORTUNY, Arnau de Vilanovn: The lirnits o f  ftheologic~zl reasoning. 
(Amau in opposition to Averroes, Mairnonides ~ n d  Thomas Aquinas). 
Even though Arnau de Vilanova did not develop a tout court philosophy as was un- 
derstood in his time, indications and forms of reasoning are found in his work that 
outline a general Arnaldian epistemology. His conception of the <<humgin sciences)) 
and his proposa1 of an alternative theology to the academic one, -a proposal that 
meant a radical break of Christian theology with the theologies of Averrois and Mai- 
monides- point to an epistemologic delimitation of speculative reasnning and to- 
wards a broadening of an experimental capacity, which to a ccrtain extent, prcfigured 
futures philosophical trends. 
p~ 
